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Schuon et les Alawis 


Ce ne fut pas la Fraternité des Chevaliers du divin Paraclet ou une loge 
maçonnique qui allait être l’organisation religieuse traditionaliste principale mais 
un ordre soufi : l’Alawiyya, connu plus tard sous le nom de Maryamiyya. Il fut 
établi, comme la Fraternité des Chevaliers du divin Paraclet, au début des années 
1930 en réponse au nouvel accent que Guénon mettait sur l'initiation et la 
pratique religieuse. Deux:Suïisses qui avaient dans les 25 ans furent à l'origine 
de sa création : Titus Burckhardt et Frithjof Schuon. Les deux hommes étaient 
d’abord devenus: amis à l’école, dans la ville de Bâle. Ils étaient d’un milieu 
différent, bien qu'ils eussent tous deux une sensibilité artistique. Burckhardt, 
fils d’un sculpteur, naquit à Florence mais grandit principalement en Suisse [64]. 
Il venait d’une des‘familles les plus anciennes et les plus distinguées de Bâle. II 
était le petit neveu de Jakob Burckhardt, dont le livre Die Kultur der Renais- 
sance in Italien [La Culture de la Renaissance en Italie], publié en 1860, est 
l'expression classique du jugement sur la Renaissance comme triomphe de 
l'esprit humain et naissance de la modernité glorieuse — un point de vue rejeté 
catégoriquement par Guénon. Schuon, à l’opposé, était fils d'immigrés. Son 
père était un violoniste allemand et sa mère était une Française d’Alsace ; par 
conséquent, à sa naissance, Schuon n’avait pas la nationalité suisse mais alle- 
mande [65]. | 

On connaît peu de choses sur la vie de Burckhardt avant sa rencontre avec 
le traditionalisme, mais les débuts dans la vie de Schuon sont connus avec plus 
ou moins de précisions grâce à son autobiographie Erinnerungen und Betrach- 
tungen [Mémoires et Réflexions) (1964). C’est un livre étonnamment trang et un 
matériel sans prix pour l'historien [66]. 

Schuon avait 16 ans lorsqu'il lut pour la première fois un livre de Guénon, 
Orient et Occident, livre qui lui fut donné par Lucy von Dechend, une amie 
d'enfance allemande qui connaissait l'intérêt qu’il portait au Védanta. Cet intérêt 
lui venait des livres qui se trouvaient dans la bibliothèque de son père [67}. La 
réaction immédiate de Schuon fut lenthousiasme [68]. En 193t;"afors qu’il 
faisait son service militaire, il écrivit à Guénon [69]. Sa réaction initiale, lorsque 
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xIX° siècle [59]. À cette fin, Wirth fonda une revue, Le Symbolisme. Il écrivit 
des livres sur la maçonnerie qui connurent une popularité durable. Son œuvre 
fut généralement appréciée par les maçons haut placés de la Grande loge de 
France, une obédience rivale du Grand Orient qui fut créée en 1880 et qui était 
moins politique que le Grand Orient. L'œuvre de Wirth. en vint même à être 
appréciée par certains maçons du Grand Orient, lequel devint pour ainsi dire 
moins politique durant la seconde moitié du Xxx‘ siècle. Ainsi Wirth acheva en 
quelque sorte la réforme de la maçonnerie française qu'il avait appelée de ses 
vœux [60]. 

Bien que leur cadre général fût très différent [61], la compréhension du rituel 
maçonnique de Wirth était suffisamment proche de la compréhension de la 
pratique ésotérique de Guénon pour qu'une certaine alliance se développât. 
Durant la vie de Wirth, Guénon écrivit parfois dans la revue de Wirth, Le 
Symbolisme, et le successeur de Wirth comme rédacteur de cette revue, ne fit 
pas mystères de la dette qu’il avait contractée envers l’œuvre de Guénon [62], 
bien qu’il ne puisse pas, par ailleurs, être décrit comme un traditionaliste. 
L'œuvre traditionaliste insuffla une nouvelle vie dans les rituels de bien des 
loges, provoquant une petite renaissance maçonnique. La philosophie traditio- 
naliste finit par être bien connue dans les cercles maçonniques français, et dans 
une moindre mesure chez les maçons italiens et espagnols. La contribution 
traditionaliste à la réforme maçonnique se manifesta dans l’existence à la fin du 
XX‘ siècle d’un nombre de loges maçonniques avec un accent traditionaliste, y 
compris une loge suisse du nom de « René Guénon ». Le traditionalisme eut 
bien moins d’impact sur les maçonneries américaine et britannique, qui sont 
d'une certaine manière éloignées de la maçonnerie continentale, bien que dès 
la fin du xx siècle il fût loin d’être méconnu même dans ces pays. Ces déve- 
loppements, cependant, eurent lieu après la Seconde Guerre mondiale, et nous 
les traiterons donc plus tard [63]. 
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Guénon lui recommanda! le soufisme fut la même que celle de Reyÿor : une 
extrême réticence. Comme il l'exprima dans une lettre à un ami : « Comment 
peux-tu penser que je veuille atteindre Dieu via La Mecque, et ainsi trahir Jésus 
et le Védanta ? » [70] Après de-longs moments d'agonie, un jour de 1932 à 
Paris, Schuon pria Dieu de:lui faire parvenir un signe. Peu de-temps après;il 
sortit dans la rue eti vit le:spectacle inhabituel d’un détachement de cavalerie 
maghrébine qui passait au trot. Le prenant pour le signe pour lequel il avait 
prié, Schuon devint musulman et écrivit à Guénon afin de demander à ce 
dernier de lui recommander un cheikh [71]. 

Des signes et des visions fréquentes comme celle-ci allaient jouer un rôle 
crucial dans la vie de Schuon et, par voie de. conséquence, dans celle de bien 
d’autres gens qui furent ses disciples. Même sa naissance, lui avait-on dit, fut 
marquée par un signe : l'hôpital dans lequel il naquit fut frappé par la foudre 
et toutes les horloges s'arrêtèrent. Pour certains, ce signe n’annonçait peut-être 
pas un bon début, surtout pour quelqu'un dont le prénom signifie littéralement 
« le voleur de paix ». C'était un prénom norvégien, choisi par son père, lequel 
avait des amis norvégiens [72]. 

Dans son autobiographie, Schuon lui-même insiste beaucoup sur son enfance, 
période qui le marqua de toute évidence pour le reste de sa vie. Son bonheur 
fut brisé par la mort soudaine de son père lorsqu'il avait 13 ans [73]. Jusqu’à 
cet événement, il avait vécu assez confortablement dans une ambiance détendue 
et artistique. À cette époque il n'avait pas encore décidé s’il deviendrait peintre 
ou poète, en revanche il était certain qu’il serait soit l’un soit l’autre. Cependant, 
la mort. de son père laissa la famille dans une situation financière difficile. En 
1920, sa mère prit Schuon et son frère légèrement plus âgé, Erich, et ils quit- 
tèrent ensemble Bale pour aller vivre chez sa propre mère à Mulhouse. Schuon 
était malheureux en Alsace. Non seulement son père et sa maison lui man- 
quaient, mais il était traité avec une certaine hostilité en tant qu’Allemand. Des 
soucis lui interdisent de poursuivre dans la voie de la poésie et de la peinture. 
Schuon fut obligé de quitter l’école à l’âge de 16 ans et il obtint un travail dans. 
une usine de textile, comme apprenti dessinateur, afin d’aider financièrement 
sa famille [74], alors que ses relations avec sa mère n'étaient pas bonnes, et celles 
avec sa grand-mère non existantes. Sa mère voulait qu’il soit un bon bourgeois 
français, et c’est dans ce but qu’elle baptisa ses enfants protestants, libres pen- 
seurs, dans l’Église catholique, peu après leur arrivée en France [75]. Schuon, 


70. Schuon à Albert Oesch, 1932, cité dans Aymard, « Frithjof Schuon », p. 12. 
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72. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 13-14. Voir AN 1. 

73. Aymard, « Frithjof Schuon », p. 6. 

74. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 41 et 57, et Aymard, « Frithjof Schuon », 
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par contraste, voulait garder ce qu’il pouvait du milieu artistique de sa jeune 
enfance [76]. En 1923, Erich quitta la maison pour entrer au séminaire : il 
devint plus tard un moine cistercien (trappiste) [77]. En écrivant son journal, 
Schuon exprima sa peine d’être privé de tout ce qui lui était cher : son père et 
son frère, sa maison et son pays, « sa caste spirituelle et sociale » [78]. 

Le jeune Schuon passa son temps libre à lire de la philosophie et des livres 
traitant de l'Orient. Il détestait la modernité pour « sa mesquinerie, sa bassesse 
et sa laideur », et il se promenait dans les rues de Mulhouse en rêvant « de 
noblesse, de grandeur et de beauté » [79]. 

Même à cet âge, Schuon avait le sentiment que sa propre grandeur serait 
religieuse. Er 1923" ou 1924, à l’âge de dix-sept ans, il parla dans son journal 
dell’attente du'jour où il serait appelé en tant que parakletos [80]. La signification 
de ce passage n’est pas entièrement claire : le parakletos, comme nous l'avons 
vu dans le contexte de la Fraternité des Chevaliers du divin Paraclet, est un 
terme chrétien, habituellement pris dans le sens de Saint Esprit. Pour Schuon 
il devait avoir une autre signification : : il n'y a rien d’autre pour indiquer qu’à 
l’âge de dix-sept ans Schuon s’imaginait participer de la Divinité [81]. 

Dès qu’il pût quitter Mulhouse, Schuon le fit, allant à Paris en 1929. Il 
trouva un emploi de dessinateur industriel dans le textile. Dès cette époque il 
se sentit bien plus heureux qu'il ne l'avait été à Mulhouse. Cependant, en 1932, 
il perdit son travail à la suite de la Crise de 29, et, désespéré, il décida de quitter 
la France pour l'Orient. Ce fut peu après qu’il pria pour recevoir un signe, qu’il 
le reçut et devint musulman. Ensuite il s’en retourna en Suisse, où il rencontra 
urfjeune mollah iranien qui lui enseigna la Fatiha (le premier chapitre du Coran 
et le texte central de la prière rituelle) [82]. Il rendit aussi des visites à un petit 
groupe dans Bâle qui se réunissait alors régulièrement pour discuter de l’œuvre 
de Guénon [83]. 


76. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 6-7, et 12. 
77. Aymard, « Frithjof Schuon », p. 7. 

78. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 48-49. 

79. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 7. 

80. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 40. 

81. La récurrence de ce terme assez inhabituelle dans le nom de la Fraternité de Charbon- 
neau-Lassay et dans le journal de Schuon est frappante. Toutefois, je n’ai pas pu trouver de liens 
entre les deux et je dois donc en tirer la conclusion qu'il s’agit simplement d’une coïncidence. 
Le terme en lui-même n’est pas complètement obscur, particulièrement dans un contexte catho- 
lique. Il est utilisé plusieurs fois dans l'Évangile de Saint Jean. 

82. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 66. 
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Schuon maintint une correspondance mais qui ne jouèrent pas de rôle i important dans l’histoire 
postérieure de l'Alawiyya. 
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Schuon loua durant une courte durée une chambre sous les combles pour un 
loyer bon marché dans la ville de Lausanne. Un ami d’école dont le nom n’est 
pas connu, vivant dans cette ville, s’émut de sa situation. Il lui rendit visite 
chaque matin dans cette chambre en lui apportant un petit déjeuner. Un jour 
que son ami était occupé, ce dernier demanda à sa sœur de dix-sept ans de venir 
à sa place. C'était Madeleine (le nom de famille est inconnu). Schuon fut immé- 
diatement frappé par sa beauté [84]. 


De Lausanne, Schuon continua jusqu'au port de Marseille où il rencontra 
son ami von Dechend. Il n’avait alors pas encore reçu de réponse à la lettre qu’il 
avait envoyée à Guénon dans laquelle il lui demandait de lui recommander un 
cheikh. À Marseille, Schuon et von Dechend rencontrèrent des marins algériens 
(ou peut-être yéménites) qui parlèrent du cheikh Ahmad al-Alawi à Schuon. 

Ahmad al-Alawi était algérien et il était un des cheikhs soufis les plus célèbres 
du début du xx siècle. Un cheikh de type charismatique, al-Alawi s'était rendu 
au Maroc, où pendant quinze ans il fut le disciple d’un cheikh spécialiste de 
l’ordre Darqawi : Muhammad Bu Zidi. À son retour dans sa ville natale, le port 
de Mostaganem, il créa son propre ordre, qui s’appela l’ordre Alawiyya en lhon- 
neur d’Ali (alawi est en arabe un adjectif formé à partir d’Ali) : en effet, le 
gendre du Prophète lui était apparu dans une vision et lui avait donné ce nom 
pour son nouvel ordre (il choisit aussi le surnom de « al-Alawi ») [85]. Schuon, 
bien sûr, n’était pas le seul bénéficiaire de signes et de visions, car c’est un aspect 
normal de la vie spirituelle de la plupart des soufis. La carrière d’al-Alawi est 
typique de ces cheikhs de cette catégorie ; il en est de même du temps qu'il 
passa au Maroc : le soufisme a toujours ignoré les frontières. 

L'ordre Alawiyya se répandit rapidement et loin, aidé en cela par le fait que 
des marins se trouvaient parmi ses disciples. Un marin yéménite, par exemple, 
s'installa à Cardiff en 1925 et créa une branche britannique de cet ordre qui en 
vint à dominer rapidement la vie religieuse de la communauté yéménite en 
Grande-Bretagne [86]. 

Vivant dans cette Algérie française, al-Alawi était bien au courant de l'impor- 
tance des bonnes relations avec les Européens. Les autorités françaises de cette 
époque tenaient le soufisme en grande suspicion, puisque, en Afrique du Nord, 
au début, la plupart des mouvements de résistance contre l’occupation française 


84. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 100. Aymard. (courrier électronique) situe 
ces événements en 1934, mais Schuon décrit l'événement ayant lieu après qu'il eut terminé 
d'écrire le poème « Du bist der Traum ». Ce dernier avait été écrit avant que Schuon ne se rende 
de Bâle à Lausanne. Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 97 et 99. 

85. Martin Lings, A Sufi Saint of the Twentieth Century : Shaikh Ahmad al-'Alawi, His Spi- 
ritual Heritage and Legacy (Londres : George Allen & Unwin, 1971), en particulier pp. 63-66. 

86. Ce marin yéménite s'appelait Muhammad Qasim. L'année de sa mort, en 1999, le 
président yéménire envoya son frère en Angleterre pour assister aux funérailles de Qasim. Voir 
Muhammad al-Maysali, notice nécrologique de Muhammad Qasim al-Alawi, he British- Yemeni 
Society Website |en ligne]. Disponible sur hiep ://www.al-bab.com/bys/obirs/alawi.htm (4 juillet 
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étaient dirigés par des soufis [87]. L’émir Abd al-Qadir, l’associé d’Illaysh dont 
nous avons parlé précédemment, était le plus célèbre des chefs soufis menant la 
résistance. La lutte contre les Français était maintenant clairement perdue, et 
al-Alawi adopta une approche plus conciliante. Il comprenait bien le français, 
bien qu'il fût réticent à le parler. Et quand il avait affaire à des Européens il 
soulignait les points que le soufisme et le christianisme avaient en commun 
plutôt que leurs différences. De ce fait, il était bien vu par nombre de Français, 
et c’est à lui qu’on demanda de mener la première prière commune afin d’inau- 
gurer la nouvelle mosquée de Paris, en 1926. Il eut aussi un petit groupe de 
disciples européens, y compris Probst-Biraben, un des premiers admirateurs de 
Guénon à Paris [88]. 

Les Algériens que Schuon avait rencontrés à Marseille avaient peut-être 
arrangé un passage gratuit pour lui d'Oran en Algérie [89], mais pas pour von 
Dechend (peut-être parce qu'elle n’était pas musulmane), et elle rentra à 
Bâle [90]. À la fin de l’année 1932, Schuon arriva à la zawiya (centre lié à la 
mosquée) de l’Alawiyya à Mostaganem [91]. Quelque temps après son arrivée, 
Schuon reçut une lettre de Guénon, qu'on lui avait fait parvenir, recommandant 
un cheikh : Ahmad al-Alawi [92]. Cette coïncidence peut facilement s’expli- 
quer : Schuon parlait le français et l’allemand, mais probablement peu l'arabe, 
et al-Alawi était le plus célèbre des cheikhs francophones alors en vie. 

Vers 1932 al-Alawi était un homme âgé et malade, et Schuon le vit très peu, 
quoique, au début de l’année 1933, il fut mené à al-Alawi pour une brève 
cérémonie pendant faquelle il fut admis dans l’ordre Alawiyya [93]. À la place, 
il passa son temps à parler avec d’autres Alawis, en particulier avec Adda Ben- 
tounès, un des muqgaddams (adjoints) d’al-Alawi. Un cheikh avec de nombreux 
disciples (comme al-Alawi) nomme fréquemment un certain nombre de muqad- 
dams, premièrement pour s'occuper de zawiyas annexes dans des régions péri- 
phériques, et parfois afin d’aider à administrer la zawiya principale. On donne 


87. La raison de ce soupçon n'était pas tant que les ordres soufis sont des organisations 
militaires vouées à la djihad, mais davantage parce qu'une fois que les Français eurent détruit 
ou pris le contrôle des institutions er des structures des États d'Afrique du Nord, les ordres 
soufis étaient tout ce qui restait comme base organisationnelle à partir de laquelle une résistance 
pouvait s'organiser justement. 

88. Robert Caspar, dans « Mystique musulmane. Bilan d'une décennie (1963-1973) », Ins- 
titut de Belles Lettres arabes [Tunis] 135 (1975), pp. 81-82, en signale la popularité mais trouve 
difficile d’en expliquer la raison. Pour Probst-Biraben, Jean-Pierre Laurant, courrier électronique, 
11 octobre 2001. 

89. Lings, interview, signale que les marins achetèrent le billet. Toutefois, von Dechend se 
souvient qu'elle acheta le billet (Aymard, courrier électronique, citant son interview avec von 
Dechend). 

90. Aymard, « Frithjof Schuon », p. 14. 

91. Pour une superbe description de la zawiya, voir Schuon, lettre début janvier 1933, citée 
dans Schuon. Erinnerungen und Betrachtungen, p. 73. 

92. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 71-72. 
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normalement à un muqaddam un ijaza (un permis) qui lui permet d'admettre 
d'autres personnes dans l’ordre. 

Schuon passa trois mois de cette façon, vivant dans une pièce de la Zawiya 
meublée seulement d’un paillasson, d’un matelas et d’une couverture. En plus 
de parler avec d'autres Alawis, il passa du temps à marcher sur la plage, et après 
la prière rituelle du coucher du soleil, il demeurait dans la cour extérieure de 
la mosquée pour admirer la beauté poignante de la scène [94]. Cette routine 
est assez normale pour un nouvel arrivant dans un ordre soufi, qui devient de 
cette manière un membre de la communauté centrée autour du cheikh, appre- 
nant de cette communauté par exemple ainsi qu’à travers des conversations 
informelles, prenant le temps d’absorber et d’assimiler toute l'expérience. À la 
fin des trois mois Schuon quitta Mostaganem, en partie parce que les autorités 
françaises du coin avaient commencé à s'intéresser à sa présence, et il rentra en 
Europe [95]. 

À Bäle, les amis traditionalistes de Schuon furent stupéfiés : il semblait « un 
homme changé» [96]. Burckhardt rencontra une nouvelle fois Schuon à ce 
moment-là, ne l’ayant pas vu depuis leur adolescence, et il voulut immédiate- 
ment aller à Mostaganem, mais il fut dissuadé par les informations sur la santé 
déclinante d’al-Alawi et les difficultés que Schuon avait rencontrées avec les 
autorités françaises. Il décida d’aller à la place au Maroc [97]. 

Nonobstant son changement, Schuon avait gardé son pérennialisme traditio- 
naliste. Même à la zawiya à Mostaganem il avait passé quelque temps à écrire 
un article pour le Voile d'Isis sur « l'aspect ternaire de la tradition monothéiste », 
c’est-à-dire l’unité fondamentale qui existe entre le christianisme, l'islam et le 
judaïsme [98]. Il avait eu aussi une dispute avec un autre Alawi, un Marocain 
qui avait fâché Schuon en affirmant que les chrétiens ne pouvaient pas aller au 
paradis — un point de vue qu’al-Alawi a pu avoir ou non [99] mais en tous les 
cas un point de vue qu’il aurait eu suffisamment de tact pour ne pas l’exprimer 
au converti de fraîche dare et dont on savait que le frère était un moine chré- 
tien [100]. 

Par contraste, Burckhardt semble être devenu davantage islamique et moins 
pérennialiste. Il alla à Fès, où il passa lhiver à apprendre l'arabe et devint 
musulman. Au.printemps 1934, il rencontra des soufis'de l’ordre Darqawiyya 
à Salé et plus tard entra dans cet ordre dirigé par Ali ibn Tayyib al-Darqawi 


94. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 8, 71 er 77. 

95. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 8. 

96. Von Meyenburg, interview. 

97. Burckhardt, texte sans titre, cité dans Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, 
pp. 87-88. 

98. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 84, et Aymard, « Frithjof Schuon », p. 17. 

99. On affirme généralement qwal-Alawi exprimait des opinions universalistes, mais on ne 
sait pas au juste jusqu'à quel point ou à quel niveau. 

100. Schuon, Frinnerungen und Betrachtungen, p. 84. 


ECA KE, MOSTAGAN M 1 DALE 111 


de Fès [101] — mais seulement après une expérience étrange à la zawiya darqawi 
à Salé. Burckhardt fut emmené dans une pièce où un grand nombre d’autres 
Darqawis l’attendaient, et'en entrant il eut le sentiment d’être accueilli par une 
petite foule! de multiples Schuons [102]. E 

Vets, le. même momentide retour à Paris, Schuon eut sa première vision alors 
qu’il lisait la Bhagavad Gita : « Ee Nom du Très-Haut [Allah] se fit entendre 
en mof'et-corititiua à vibrer puissamment en moi. Je ne pus rien faire d'autre 
que deme donner à cette vibration. » Schuon reposa son livre et quitta la 
maison,- marchant longtemps le long des quais dans une sorte de transe, répétant 
le Nom'du Très-Haut [103]. 

Quelques jours après cette expérience, Schuon apprit qu’il eut cette vision le 
jour de la mort d’al-Alawi. Il décida que la signification de cette vision était 
qu’al-Alawi lui avait donné la permission d'utiliser le Nom du Très-Haut dans 
sa litanie personnelle [104], une permission normalement donnée à ceux qui 
sont bien avancés sur la voie soufie. Cependant, la conscience de Schuon du 
Nom du Très-Haut allait être amenée à aller et venir dans les années suivantes, 
et cette conscience semble être devenue pour Schuon la marque de son propre 
progrès spirituel. E 

Peu après cet événement, Schuon retourna à Mostaganem, où il fut reçu par 
Adda Bentounès, autrefois le muqaddam d’al-Alawi et depuis son successeur 
comme cheikh. Après une semaine environ, Bentounès envoya Schuon en 
khalwa (retraite), un aspect classique de la formation spirituelle soufie, et durant 
cet état Schuon vit non seulement des prophètes mais aussi des images dorées 
japonaises du Bouddha amide [105] — ces dernières visions furent sans doute 
provoquées par les statues japonaises du Bouddha au musée ethnographique de 
Bâle que Schuon avait tant aimées enfant [106]. 

À la fin de la khalwa, d’après le livre de Schuon, Erinnerungen und Betrach- 
tungen, Beritounès le nomma muqaddam alawi [107]. Cette nomination devait 
faire l’objet par la suite d’une controverse. Certains Alawis ultérieurs confirmè- 
rentcætte. nomination tandis que d’autres la rejetèrent [108]. Cela ne fait aucun 
doute qu’une fois que Schuon commença à agir en tant que mugaddam, il fut 


101. Burckhardt dans Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 86 et 88. 

102. Burckhardt dans Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 94. 

103. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 94. 

104. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 95. 

105. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 94. 

106. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 16. 

107. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 122. À partir du texte, on peut concevoir 
que cette nomination fit aussi partie des visions des prophètes et du Bouddha. Ce mest pas le 
cas puisque le même épisode est décrit d'une manière assez factuelle dans une lettre de Schuon 
à Hans Küry, 20 février 1935 (je remercie M. Aymard pour la citation de ce passage d’impor- 
tance, courrier électronique). 

108. Par exemple, « Sidi Alawi » à Cyril Glasse (non daté; collection privée), Aymard, 
« Frithjof Schuon », pll&ietiRotand'Goffin; interview avec-Khaled Benttounès, « Entrevista con 


accepté pour un certain temps par Bentounès [109], maïs cela ne signifie pas 
que c'était là l’intention première de Bentounès. Certains disciples ultérieurs de 
Schuon ont des copies d’un texte d’une ijaza non datée signée par Bentounès, 
et la traduction française tardive qui l'accompagne est intitulée « diplôme de 
Mogaddem », mais ce document ajoute simplement de {a confusion. Il ne men- 
tionne pas la possibilité d'accepter des gens dans l’Alawiyya. La phrase cruciale 
est la suivante : « [Schuon] 2Méréenroinasensenntnntiatmemnentctare er] 
d’accepterilés mots de't Unité; “La illaha ila Allah, Muhammadan rasut Atah” » 
Les « mots. de l'Unité », plus fréquemment appelés en français la confession de 
foi (il n’y a qu’un seul Dieu et Mahomet est son prophète) sont ceux qui doivent 
être prononcés par ùn non-musulman dans le but de devenir musulman." À 
première vuet doric! Pigga de Schuon’ tui permer de faire du’prosélytisme pour 
l'islam et 'd’acċepter des conversions. "Cependant, aucune permission spéciale 
n’est nécessaire pour ce que l’#azz de Schuon lui permet de'faire : c’est le devoir 
de todt miSiimar défaire du: prosélytisme pour l'islam et tout musulman sain 
d'esprit peur être le témoin'de (et doné accepter} une conversion. 

L'explication la plus plausible de ce texte peu ordinaire est que Schuon, 
connaissant le besoin de fournir à l'élite traditionaliste une initiation valide dans 
la tradition orthodoxe, aurait pu suggérer à Bentounès qu’une ijaza pourrait lui 
être utile en Europe, un peu comme Reyor avait demandé à Charbonneau- 
Lassay de faire revivre la Fraternité des Chevaliers du divin Paraclet, et que 
Bentounès ne voulut ni satisfaire sa demande ni la rejeter complètement, et ainsi 
il donna #SéRübn'üne-forme d’ijaza qui ne lui donnaitpas la permission 
d'accepter des.gens:dans l'Atawiyya mais qui était ‘üne sorte de prix de conso- 
lation. 

Bien que l'#aza de Schuon ait attiré sur elle une controverse, ce qui était 
encore plus important que le document lui-même c’est ce qui se trouve derrière. 
Une ijaza est à la fois une technique administrative et un honneur. Comme 
technique administrative, c’est une façon de déléguer un peu du pouvoir du 
cheikh et de ses responsabilités, pouvoir et responsabilité exercés au nom du 
cheikh. Schuon n’allair jamais opérer au nom d’al-Alawi. Comme honneur, cela 
peut être une sorte de certificat d’avoir achevé sa formation. En termes soufis 
orthoddxes»ľ achèvement de Schuon à cette époque était qu’il avait terminé la 
première! partie. de sa formation de soufr. ‘Qu'il était loin d’avoir achevé sa 
formation peut se comprendre par une simple comparaison entre la durée de 
temps qu'il avait passé dans la zawiya alawi (quelques mois) et le temps qu'al- 
Alawi avait passé avec son propre cheikh (quinze ans). 

Bien qu’il y eût par la suite des doutes sur l’2z4 de Schuon, il n’y en avait 
aucune à Bâle dans les années 1930, et Schuon lui-même n'avait aucun doute 


Khaled Bentounes», Syméolos 19 (en ligne]. Disponible sur ' vert. les.conw/ 


symbolos/s19rgoffhrm [4 juillet 2001}. >» 
109. Khaled Benrounès, interview. 


sur sa capacité à accepter des gens dans l’Alawiyya [110]. Au début, il admit 
plusieurs traditionalistes de Bâle — y compris Burckhardt et Harald von'Meyen-": 
bure,-un ami de Burckhardt et plus tard son beau-frère — qui étaient tous 
devenus préalablement des musulmans. Ils commencèrent à se rencontrer de 
temps en temps pour prier et faire le dhikr (prière incantatoire) en silence tous 
ensemble, et ensuite Schuon commença une réunion hebdomadaire régulière 
consacrée à un dhikr à haute voix, mené par Burckhardt (qui se trouvait plus 
souvent à Bâle) däfittrrr-appartement loué dans ce but dans un des quartiers 
pauvrestdeBâleïfavec des communistes sur le même étage et des putes à l'étage 
du déssoesa[hh à 

La durée habituelle d’un dhikr à voix haute est d’une heure environ, durant 
laquelle les soufis s’asseyent en cercle ou restent debout en rang (suivant l’ordre) 
et répètent ensemble des prières courtes, habituellement en bougeant leur corps 
à partir de la taille suivant le rythme de la prière. Les séances du dhikr de Bâle, 
cependant, commençaient à huit heures du soir et se poursuivaient souvent 
jusqu’à une heure ou deux heures du matin. Lès mouvements accompagnant 
les ‘prières étaient st enthousiastes que des locataires du dessous montèrent une 
fois Pours phintre que les ampoules de leurs lampes ne marchaient plus et 
que. dés -tableaux’sur lés murs tremblaient. Une autre fois, le plafond des tradi- 
iondlistes tomba sùr eux + après une pause de trois secondes environ, Burckhardt 
poursuivit: le” dhikr sous Les décombres [112]. 

Quelque temps après, l’immeuble fut démoli et les séances du dhikr s’arrê- 
tèrent jusqu’à ce que von Meyenburg trouvât un zzwiya, un immeuble de deux 
étages sur les bords du Rhin, avec une grande pièce à chaque étage. Là, Schuon 
imposa un certain ordre et modéra le comportement enthousiaste des partici- 
pants. Le dhikr fut ramené à une durée plus normale, sa forme fut régularisée, 
et on demanda aux participants de porter les vêtements « traditionnels » : une 
tunique arabe et un turban. Même au début de cette histoire, Schuon était déjà 
attentif aux détails et à la manière dont les choses étaient organisées. 

Que Schuon ait pu prendre le contrôle du groupe des traditionalistes de Bâle 
si facilement doit s'expliquer en partie par une question de personnalité, en 


110. Von Meyenburg suggère que c'était l'opinion de Schuon d’après laquelle, tandis qu’« en 
tant que. convention, une jjaza est nécessaire pour donner l'initiation, dans des cas d'urgence, 
tout-initié peut:donner l’initiation, de la même façon que tout baptisé peut donner le baptême 

isit n’y a pas de prêtre » (fax, juillet 2002). D’autres disciples de Schuon, anciens ou nouveaux, 

font de pareilles suggestions, bien que sans la référence au baptême. Si c'était vraiment la logique 
de Schuon, alors elle dépend beaucoup du parallèle établi avec le christianisme. Dans le monde 
islamique, le concept de « cas d'urgence » exigeant l'entrée dans un ordre soufi n'existe pas. 

111. Von Meyenburg, interview et fax, juillet 2002. 

112. Von Meyenburg, fax, juillet 2002. Aymard cite Hans Küry, lequel signale le même 
incident avec Schuon continuant le dhkir (courrier électronique), et aussi le fait que c’est Schuon 
plutôt que Burckhardt qui dirigeait en général le groupe depuis le début. Puisque je mai jamais 
interviewé Küry, je ne suis pas dans la mesure de résoudre cette divergence et je m'en tiens donc 
simplement à la version de von Meyenburg. 


partie par l’ijaza, et en partie à cause de l’expérience de Burckhardt à Salé, où 
ce dernier eut la vision d’une foule de Schuons à la zawiya. L'arabe de Burck- 
hardt était bon — probablement meilleur que celui de tous les Occidentaux dont 
nous avons parlé, depuis Aguéli - de même que sa compréhension de l'islam et 
de la culture marocaine. De plus, Schuon avait passé moins de temps avec 
Ahmad al-Alawi que Burckhardt n'en avait passé avec son cheikh, et ses connais- 
sances de l'arabe et de Fislam ‘étaient ‘inférieures à celle de, Burckhardt. Néan- ` 
moins, ce fut Schuon plutôt que Burckhardt qui devint rapidement le chef 
reconnu du groupe. 

Tandis qu’il imposait de la modération à ses frères enthousiastes de Bâle, 
Schuon leur ordonna de ne faire que les prières rituelles fard (obligatoires), et 
d’omettre les prières sunna (traditionnelles, recommandées) [113]. Tandis qu'un 
grand nombre de musulmans dans le monde musulman omettent les prières 
sunna, et bien que ce qui soit classé comme sunna n’est pas par définition exigé, 
la plupart des soufis dans le monde islamique font bien attention d’effectuer les 
actes sunna lorsque c’est possible, et‘ est presque inouï qu'un cheikh soufi 
puisse ordonner “qui que ce soit d’omettre de tels actes. L'ordre de Schuon 
manifeste uhe éühviction. selon fiquelle c’est le dhikr qui importait, et non la 
prière rituelle. Le dhikr était le moyen qui menait «à la véritable voie initia- 
tique », « à l'union [mystique] avec Dieu ». «Tt y, a une certaine incompatibilité, 
écrivit Schuon en 1939; entre la pratique de ces moyens suprêmes... et la mul- 
tiplication indéfinie de prescriptions. de Te rituelles secondaires, dont le 
but est le salüt'individuel plutôt que le fana [union mystique} en Allah. C’est 
pourquoi nous... devons nous restreindre à ce qui est indispensable en ce qui 
concerne les rites dévotionnels, dont nous reconnaissons néanmoins la stricte 
nécessité » [114]. 

Quasiment aucun musulman sunnite dans le monde islamique ne serait 
d'accord avec ce point de vue, ou avec une interprétation peu commune du 


Coran 29 : 45, que beaucoup de disciples de Schuon défendaient [115]. La 


113. Von Meyenburg, interview. 

114. Schuon à Burckhardt, mai 1939. J'ai utilisé une transcription dactylographiée de cette 
lettre postérieure à celle-ci. 

115. William Stoddart, par exemple, cite le Coran, 29 : 45, dans un courrier électronique 
(février 2003). Cette sourate commence ainsi : « Récite ce qui test révélé du livre [le Coran] et 
fais la prière, car la prière éloigne l'infamie et le péché », et se poursuit de la manière suivante : 
« mais se souvenir de Dieu est plus grand » ou bien, selon l'interprétation du texte, « est sans 
aucun doute le plus grand ». (NDT : j'ai utilisé la traduction de Jean Grosjean alors que Mark 
Sedgwick utilise la sienne.) 

On se trouve ici confronté à des difficultés de traduction parce que, en arabe, « le plus grand » 
et « plus grand » se disent de la même manière. Les schuoniens préfèrent « plus grand », et (ce 
qui est plus important) mettent l'accent sur le mot arabe traduit par «se souvenir » — dhikr. Il 
existe au moins quelques schuoniens qui comprennent le mot « dhikr » dans ce sens pour se 
référer à la pratique soufie de la prière répétée, appelée dhikr. Habituellement, on considère 
l'usage de ce mot dans ce sens comme post-datant le Coran, et par conséquent « se souvenir » 
est en général le sens qu’on lui donne. Que ces schuoniens interprètent une sourate généralement 


« déviation » par rapport à la pratique officielle du monde islamique devait être 
la première d’un grand nombre sur la période des quinze prochaines années et 
semble finalement être née de la conviction de Schuon que l'islam n'était pas 
tant une fin en soi qu’un moyen menant à cette fin, cette fin étant la philosophie 
pérenne ou la religio perennis (religion pérenne). 

À certe époque Séhuôn réfiébritra dé niveau Madeleine, fa fille qui lui avait 
apporté une fois le petit déjeuner’ ‘dans sa: pièce sous les combles, à Lausanne. 
Le frère de Madeleine avait organisé une rencontre entre sa sœur et Schuon sur 
les bords'duihicl'émian'et-les deux se virent un certain temps, allant parfois se 
promener darskes:boïs juste en dehors de Lausanne. Schuon vit une fois Made- 
leine danser soit‘dans les bois soit dans la chambre de Schuon. Et puis, pour 
des raisons que. Schuon ne donnent pas, Madeleine mit un terme à cette rela- 
tion [1 16]. je 


Schuon s'était épris de Madeleine, et son « amour malheureux » pour la femme 
qu’il appelait sa Freundin (mot allemand signifiant littéralement « une amie de 
sexe féminin » mais qui signifie normalement une petite amie dans son usage 
contemporain, et qui sera traduit ici par « bien-aimée ») prit des proportions 
monumentales. Schuon écrivit nombre de poèmes à sa bien-aimée (il en imprima 
plus tard une sélection) [117], et il alla fréquemment dans une chapelle près du 
lac'ob"äls:s'étaient rencontrés, afin de prier qu’elle change de sentiments à son 
égdřd[t18]. Il abandonna même l’utilisation du Nom du Très-Haut dans sa 
litanie quotidienne parce qu'il était distrait par son « amour terrestre » [119]. 
ScHüO.exigea que ses disciples d’Alawiyya le rejoignissent dans son « amour 
maltteüreux »::« Celui qui n'aime pas Madeleine n’appartient pas à cet ordre ! », 
disait} soavent [120]. 


« La beauté », écrivit-il plus tard, « en fait tout ce que nous aimons appartient 
au ciel; tout ce qui est bon vient de Dieu et appartient à Dieu. La beauté 
terrestre est bonne si elle nous donne la clé de Pamour de Dieu, si elle est le 


comprise comme soulignant l'importance de la prière rituelle dans un sens qui lui fait dire 
quasiment l'opposé manifeste la distance qui existe entre eux et l'islam officiel, mais aussi, d’une 
certaine mesure, leur sincérité. 

116. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 100. 

117. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 104-118. 

118. À en juger par la référence dans la lettre de Schuon [à Burckhardt ?] datée du 5 mai 
1944, citée dans Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 125. 

119. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 122. Aymard conteste ma chronologie 
(courrier électronique) ; le passage, écrit en 1944, décrit des événements se déroulant à Mosta- 
ganem ct la permission d'utiliser le Nom du Très Haut, et commente le fait qu'il arrêta de 
l'utiliser « plus tard », associant le fait qu'il ait cessé de l'utiliser à son amour de ce monde. On 
ne sait pas au juste quand situer « plus tard » mais je pense que mon interprétation de ce passage 
est la plus probable. 

120. Von Meyemburp, interview. Aymard contexte cette expression (courrier électronique), 
mais il existe des preuves concomittantes corroborant le souvenir de von Meyenburg. 


oi. Quand on posa une question à von'Meyenburg — la troisième personne à 
joindre l’Alawiyya de Schuon — sur le secret durant une interview, sa réaction 
initiale fut la surprise : comment pouvait-il en être autrement ? Que serait-il 
arrivé à leur travail si les gens avaient découvert qu’ils étaient musulmans ?En, 
fait, ajouta-t-il,'ses employeurs {une grande entreprise pharmaceutique suisse) 
l’avaient découvert, et rien ne s'était, passé. Une autre considération de cette 
époque, d’après von Meyenburg, était qu'il wy avait pas grand-chose à gagner 
à se déclarer musulmans — il n’y avait presque aucune autre communauté musul- 
mane en Suisse à cette époque, et aucune mosquée où quelqu'un pouvait prier 
la prière du vendredi, par exemple. 

En 193/7wSchuoneut: så: Séconde vision, durant laquelle la conscience du 
Nom du Très-Haut.lui-revint : «Je`me réveillai avec la certitude que j'étais 
devenu unicheikh::J'eus-le sentiment de planer alors que je sortais dans la rue. » 
Peu après,.il « reçut » d’une façôn non spécifiée « six thèmes de méditation » : 
«la Mort èt la. Vie», «le Repos et l'Action», et «la Connaissance et 
l’'Étre » [1271]. Ees “deux visions marquent la séparation formelle de l'Alawiyya 
de Schüuôñ‘avéc l’Alawiyya algérienne : si Schuon était cheikh alors il n’était 
plus un muqaddam et il ne devait ne rendre des comptes qu’à Dieu. Les Six 
Thème##de Méditation furent introduits dans la pratique de PAlawiyya de 
Schuony(en tant què tels justement : des thèmes pour des exercices de médita- 
ions};»formalisant ainsi leur séparation : l’Alawiyya schuonnienne avait main- 
tenantmsa-propre"pratique distincte. 

Après ces visions, Schuon se mit à douter, à la fois sur lui et sur l'Occident 
comme cadre approprié ou non pour ses activités [128]. Ces doutes étaient bien 
oa des disciples de Schuon [129], mais Schuon réussit à les vaincre. 

ni, 1938, Schuon rencontra Guénon pour la première fois, se rendant 
au Cara cette fin. Sauf pour dire qu’il rendit visite à Guénon presque quo- 
tidiennement.et qu’il trouva sa conversation plutôt décevante, Schuon garda le 
silence.sur cette visite, qui dura une semaine [130]. Cependant Guénon semblait 
maintenant s’être laissé convaincre que Schuon avait eu raison de se séparer de 
Mostaganem. En 1936, Guénon avait exprimé une légère réserve : Schuon lui 
semblait être allé trop vite et s'être séparé trop tôt [131] mais en 1938 il était 
d'accord que les changements depuis la mort d’al-Alawi étaient « loin d’être 
satisfaisants. Tout est sacrifié aux tendances propagandistes et exotériques que 


ee My.. 


nous he pouvons en aucun cas approuver » [132]. 


127. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 95 et 138. Aymard doute de cette chro- 
nologie (courrier électronique), mais le premier événement est clairement daté du début de 
l’année 1937, tandis que le second événement eut lieu environ deux ans après la mort d’al-Alawi. 

128. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 95. 

129. Von Meyenburg, interview. 

130. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 8, 136, et Aymard « Frithjof Schuon », 
pp. 25-26. 

131. Chodkiewicz, interview. 

132. Guénon, lettre à Vasile Lovinescu, mars 1938, citée dans Julius Evola, Le Chemin du 
cinabre (Milan : Archè et Arktos, 1983), pp. 199-200. 


cadre de notre prière ou de notre méditation » [121]. Schuon pensait de toute 
évidence que Madeleine lui avait donné la clé de lamour de Dieu, et il souhaitait 
la partager avec ses disciples. Cet incident est d'importance puisque la beauté 
et Pamour, et Pamour des belles femmes, reviendront dans l’histoire ultérieure 
de l’ordre de Schuon. | 

Ces développement™ furent “rapportés: Guónöm atk Caire. bien'qu'on ne 
sache pas si ces rapports parlaient des détails extra:islämiques des visions de 
Schuon {122]. Guénon fut immédiatement enthousiaste : il tenait la base ini- 
tiatique pour son élite [123]. Bientôt lui et Reyor à Paris (sur les recomman- 
dations de Guénon) commencèrent à envoyer des traditionalistes à Schuon, et 
l’Alawiyya s'agrandir [124]. Elle acquit aussi des membres du cercle social suisse 
de Schuon et de Burckhardt. Lotrts Caudron, un traditionalisté d Amiens, donna 
un emplof ž’Schtioi dañs Pusine de textile d'Amiens dont il était le propriétaire 
et une seconde zzwiya alawi fut créée dans cette ville. Une autre vit bientôt le 
jour à Paris, et ensuite une à Lausanne, où Burckhardt déménagea de Bâle et 
vint travailler chez tin éditeur'de ła ville. Après que Schüuon eut pris uñ emploi 
mieux rémunéré'à Thann (en Alsace); Caudron devint le premier muqaddam 
de Schuon 'à*Amiens.” Vers 1939, le dhikr à la zawiya de Bâle, auquel Schuon 
se rendait chaque semaine d'Alsace, voyait une trentaine ou une quarantaine de 
traditionalistes y participer [125]. Von Meyenburg décrivit plus tard cette 
période comme « l’âge d’or », avec « une extraordinaire intensité spirituelle ». 

Depuis le début, l’existence de l’Alawiyya était largement secrète. C’ést en 
contraste avec l’usage des ordres soufis dans le monde islamique, qui sont tou- 
jours dés“organisations publiques [126], quoique parfois ces ordres $e rencon- 
trent secrètement. I] semble qu'il y ait eu plusieurs raisons qui expliquent ce 
secret, certaines d'ordre traditionaliste, d’autres d'ordre pratique. Premièrement, 
tous les autres groupes religieux abordés jusqu'ici depuis la Société théosophique, 
cultivaient d’une manière ou d’une autre le secret : les loges maçonniques, l’ordre 
du Temple, la Fraternité des Chevaliers du divin Paraclet. Le secret fait partie 
de Ïa conception occidentale ou occultiste de l'initiation, bien qu’il ne joue un 
tel rôle:dans la conception soufie. Deuxièmement, dans Orient et Occident, 
Guénon avait attiré l'attention sur le besoin d’agir avec discrétion afin d'éviter 
l'hostilité de « puissances insoupçonnées du vulgaire », bien qu’on ne sache pas 
jusqu’à quel point ce souci influença l’insistance mise par Schuon sur le secret. 
Troisièmement, l'islam était un moyen menant à une fin plutôt qu'une fin en 


121. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 132. 

122. Clavelle, « Document confidentiel ». 

123. Clavelle, « Document confidentiel ». 

124. Clavelle, « Document confidentiel ». 

125. Von Meyenburg, interview. Clavelle, « Document confidentiel » en a cent, mais von 
Meyenburg est une source plus digne de confiance. 

126. Le statut spirituel d’un saint doit être privé mais tout ce qui peut être décrit comme 
un ordre dans un sens organisationnel est presque invariablement public. 


En 1939, les activités de l'Alawiyya de Schuon — comme celles de la Fraternité 
des Chevaliers du divin Paraclet de Reyor — furent interrompues par le début 
de la Seconde Guerre mondiale. Schuon arriva à Bombay juste avant que la 
guerre ne fut déclarée, et il reprit presque immédiatement le bateau pour rentrer 
en Europe, emportant avec lui un exemplaire d’un texte sanskrit de la Bhagavad 
Gita, non pas pour la lire mais à cause « du pouvoir de sa bénédiction » [133]. 
Son compagnon de voyage, John'Levÿ; qui venait d'acheter une maison pour 
Guénon, resta en ‘Inde, s’enrôla dans l'armée britannique, et se convertit plus 
tard à l’'hindouisme, devenant Le premier traditionaliste connu à quitter l'islam. 

Mobilisé dans larnrée française, Schuon participa à la défaire sans jamais 
prendre part à l’action. La victoire allemande représentait un nouveau danger 
pour lui. L'Allemagne venait d’annexer au Reich l'Alsace, et l’Allemagne 
commençait à enrôler fes Alsaciens dans l’armée allemande. Non seulement la 
mère de Schuon était alsacienne mais de plus son père était allemand. Ne sou- 
haitant pas servir dans armée allemande, Schuon s'enfuit par la frontière suisse, 
En arrivant il fut intermé en Suisse comme c'était la règle [134]. 

Schuon, qui avait des amis influents parmi ses disciples suisses, demanda Ja 
nationalité suisse (sur la base de sa naissance en Suisse}, ce qui fut accepté en 
1941, grâce en particulier. à l’aide de Jacques-Albert Cuttat, un disciple de 
Schuon qui était le fils d’un banquier de Berne et une étoile montante de la 
diplomatie ssæisse.[135}. Afin de ne pas mettre en péril sa demande de natura- 
lisation, Schuon ordonna à la zawiya d’Alawiyya d'interrompre ses activités. 
Bien qu’elle reprît lentement ses activités, la ville de Bâle n'allait jamais redevenir 
le centre du soufisme traditionaliste [136]. 

Apparemment les disciples suisses de Schuon s’occupaient de lui financière- 
ment [137]. Il louait un petit appartement à Lausanne, ville où Burckhardt et 
la bien-aimée de Schuon, Madeleine, habitaient. Mais Schuon apprit que cette 
dernière-étatt maintenant mariée. En 1943 ils se rencontrèrent et elle lui présenta 
son jeune’eñffant: "Ca conséquence de cette rencontre fut que « tout l’environ- 
nement devint ma bien-aimée ». Ce changement fut permanent : par la suite, 
Schuon rèssentit qu’il était « entré pour ainsi dire dans le corps cosmique de sa 
bien-aimée, j'étais en elle comme dans lamour de la mère » [138]. 

Peu avant cet événement, Schuon alla faire des achats afin de meubler son 
nouvel appartement. Dans la vitrine d’un magasin il vit une statuette ancienne 
de fa Vierge’ Maric'er fut frappé par sa beauté et par l’incongruité de ce qui 
l'entourait. Malgré le prix très élevé et sa relative pauvreté, Schuon acheta la 


133. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 139. 

134. Aymard, « Frithjof Schuon », p. 27. 

135. James, Esotérisme, occultisme, pp. 84-85, et von Meyenburg, interview. 

136. Von Meyenburg, interview. 

137. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 9 et 37. 

138. Schuon, lettre du 18 août 1943, citée dans Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, 
p. 120. 


statuette, la ramena à la maison, et l’installa à la place d'honneur chez lui. Les 
statues en général sont interdites aux musulmans par la charia, et les statues de 
la Vierge sont communément associées aux églises catholiques. Se souvenant de 
cette restriction, Schuon expliqua plus tard : « Je fis toujours preuve d’une atten- 
tion extrême aux questions des règles saintes, mais d'un autre côté je tenais 
par-dessus tout à la Religio Perennis et je ne me laissais pas être prisonnier de 
formes qui ne pouvaient pas avoir pour moi de validité — pour moi seul, puisque 
je n’autorisais personne d’autre à violer ces mêmes règles » [139]. 

Cet Erätiôn résume avec netteté les statuts de l’Alawiyya à la fin des 
annéesgk®3%0::ent"ordre soufi traditionaliste dont les membres suivaient islam 
et la charta mais dont le cheikh tenait dans le privé à un système d'idées plus 
univérsalisté et incluait dans ses possessions les plus chères un exemplaire de la 
Bhagavad Gita et une statuette de la Vierge Marie [140]. Les implications véri- 
tables de lachat de cette statuette, néanmoins, n’allaient devenir plus claires 
qu'après, lorsque lachat de Schuon se combina avec lamour de la mère dont 
il avait fait l'expérience en voyant le jeune enfant de Madeleine. Cet aspect sera 
discuté dans un autre chapitre. 


139. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 262-263. 
140. En fait l'intérêt de Schuon pour la Vierge Marie existait même avant cela : vers 1934 
il compose un poème à la Vierge. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 154. 
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FRAGMENTATION 


La Seconde Guerre mondiale fut une période d’intense activité pour Evola 
mais ce ne fut pas le cas pour le traditionalisme. Guénon se trouvait en Égypte, 
pays octupé par les troupes britanniques, tandis que la plupart des traditiona- 
listes se trouvaient en France, pays occupé par l’armée allemande. Schuon rési- 
dait en Suisse, pays neutre et il avait nommé Michel Välsan comme son 
muqaddam à Paris. La correspondance qui les avait unis auparavant ainsi que 
d’autres traditionalistes du monde entier fut interrompue par la guerre, bien 
que des valises diplomatiques du Brésil, État neutre, permirent certaines commu- 
nications jusqu’en 1942 [1]. Les Études traditionnelles suspendirent leur publi- 
cation, et les ouvrages de Guénon ne furent pas disponibles en France. Toutes 
les variétés d’activité maçonnique cessèrent, et les maçons français furent per- 
sécutés’[2]. | 

Néanmoins, même durant les années de la guerre, Guénon trouva de nou- 
veaux disciples, parmi lesquels la figure très importante qu’est Martin Lings, un 
Anglais qui, vers la fin du XX‘ siècle, deviendra l’un des soufis traditionalistes 
qui comptent le plus. Fings“avait rejoint l'Alawiyya en 1938, après avoir lu 
Guénon à une époque où il enseignait l’anglais dans les États baltes. Au début 
de la guerre il se trouvait en Égypte, ou il était pour rendre visite à Guénon. 
Dans l'impossibilité de rentrer en Lituanie, il prit un emploi dans le département 
d'anglais de l’université du Caire, et durant la guerre il devint l’associé le plus 
proche de Guénon, bien qu’il ne fût jamais vraimént un intime [3]. 

Guénon acquit aussi de nouveaux lecteurs durant la guerre, y compris Alain 


1. Il se trouvait de toute évidence un traditionnaliste dont on ignore le nom dans le service 
diplomatique brésilien. Le Brésil déclara la guerre aux puissances de l’Axe en août 1942. 

2. La franc-maçonnerie fut officiellement dissoute en 1940. Ses biens et ses registres furent 
saisis. Des listes d'anciens maçons furent publiées au Journal officiel. Ces derniers étaient interdits 
de travailler dans la fonction publique et ils subirent divers désavantages. De nombreuses expo- 
sitions et publications antimaçonniques furent mises sur pied. Antonio Coen et Michel Dumesnil 
de Grammont, La Franc-Maçonnerie écossaise (Nice : SNEP, 1946), pp. 6 et 57-60. 


3. Martin Lings, interview. 


Daniélou, un musicien français converti à l’hindouisme, et qui vivait alors à 
Bénarès, en Inde. Il commença la traduction de certains ouvrages en hindi. Son 
frère aîné, Jean Daniélou, qui fut à la fin de sa vie, comme on le sait, cardinal 
et membre de l’Académie française, devint suffisamment intéressé par le tradi- 
tionalisme pour écrire à l’occasion quelques articles sur.le sujet [4]. Le plus 
célèbre des nouveaux lecteurs de Guénon, cependant, fut André Gide. Ce der- 
nier passa la plupart de la guerre au Maroc, où en 1943 un soufi traditionaliste 
lui prêta quelques livres de Guénon. « Que serait-il devenu de moi si j'avais 
rencontré ceux-ci au temps de ma jeunesse ? » se demanda Gide dans son journal. 
Vers 1943, il était trop tard pour changer : « mon esprit sclérosé se plie... avec 
difficulté », écrivit Gide, et les livres lui rappelèrent à la place ce qu’il appelait 
son « occidentalité », ce pourquoi il se trouvait en compagnie avec Descartes et 
‘Bacon [5]. Mais même Gide ne pouvait pas rejeter complètement le défi du 
traditionalisme, comme le montre la conversation qui eut lieu vers cette époque, 
ainsi: qu’elle fut rapportée par Bosco (dont nous avons parlé plus haut), lequel 
se trouvait aussi au Maroc durant la guerre et qui avait été présenté depuis peu 
à Gide. Après avoir donné à Bosco et à d’autres une version de ce qu’il avait 
écrit dans son journal au sujet de Guénon, Gide ajouta : 


« Si Guénon a raison, eh bien ! toute mon œuvre tombe... » 

À quoi quelqu’un lui répondit : « Mais alors d’autres tombent avec elle, et 
non des moindres, celle de Montaigne par exemple... » 

[Gide] : « Je mai rien, absolument rien à objecter à ce que Guénon a écrit. 
C’est irréfutable. »... 

[Un silence, puis Gide ajoute] : « Les jeux sont faits, je suis trop vieux. »... 
« Et puis », affirma-t-il, « j'aime passionnément la vie — la vie multiple. Je ne 
consens pas à priver la mienne du plaisir qu’elle prend à la diversité merveilleuse 
du monde, et pourquoi ? pour sacrifier à une abstraction : à l'Unité, l'Unité 
indéfinissable ! Mais définir me plaît par-dessus toutes choses. Les êtres limités, 
les créatures périssables, seules m’intéressent et suscitent mon amour, mais non 
pas l’Être, l’Être éternel, Être illimité » [6]. 


Gide semble s'inquiéter au sujet de savoir si Guénon avait raison et si lui- 
même avait tort. Il a lair d'essayer de se justifier à lui-même son échec d'agir, 
de suivre l'exemple de l’homme qui lui avait donné les livres de Guénon et de 
devenir un soufi, abandonnant le monde pour Dieu. Gide, bien sûr, ne devint 
Jamais soufi, mais ses réflexions montrent un peu comment les livres de Guénon 


4. Alain Daniélou, « René Guénon et la tradition hindoue », dans René Guénon [Dossier H], 
éd. Pierre-Marie Sigaud (Lausanne : L’Âge d'Homme, 1984), pp. 138-139, et Marie-France 
James, Ésotérisme, occultisme, franc-maçonnerie et christianisme aux XIX et XX siècles. Explorations 
bio-bibliographiques (Paris : Nouvelles éditions latines, 1981), pp. 88-89. 

5. André Gide, Journal 1939-1949 : Souvenirs (1954 ; Paris : Gallimard, 1979), p. 254. Le 
tradttionaliste en question s'appelait Abdallah Haddou, identifié soit sous le nom de Georges 
soit sous le nom de Guy Delon. On n’en sait pas davantage à son sujet. 

6. Henri Bosco, « Trois rencontres », Nouvelle Revue française, novembre 1951, p. 279. 


mais aussi l'exemple personnel des traditionalistes soufis peuvent apparaître aux 
autres : C'est-à-dire comme un défi, un appel puissant d’une variante de la voca- 
tion religieuse. | | 


Renouveau 


L'activité traditionaliste en France reprit rapidement après la fin de la guerre, 
et elle prit bientôt de nouvelles directions. La première d’entre elles fut maçon- 
nique. Peu après la fin de la guerre un traditionaliste russe vivant à Paris, 
Alexandre Mordiof, écrivit à la Grande Loge. Le grand maître, Michel Dumesnil 
de Gramont, et d’autres responsables maçons appréciaient de toute évidence 
l’œuvre de Guénon comme celle de Wirth. En 1947, ils autorisèrent la création 
d’une nouvelle loge suivant les principes traditionalistes : la Grande Triade — le 
nom venant d’un livre de Guénon sur l'initiation maçonnique, La Grande Triade 
(1946) [7]. Il fallait une permission spéciale car il régnait une interdiction géné- 
rale à l’encontre de toute création de nouvelles loges. La maçonnerie avait à 
peine survécu à l'Occupation, et le nombre des maçons affiliés à la Grande Loge 
de France était tombé d’environ 124 000 à 3 000 en 1945 [8]. Il y avait un 
besoin urgent de faire renaître les vieilles loges, pas d’en inaugurer de nouvelles. 

L'expérience de faire renaître des rituels maçonniques « traditionnels » en 
retranchant les ajouts tardifs, comme Wirth l’avait fortement recommandé et 
sous la direction de l’œuvre de Guénon, attira beaucoup d'intérêts dans les 
cercles maçonniques. En plus d’un certain nombre de traditionalistes (y compris 
Mordiof), les onze premiers membres de la Grande Triade comprenaient le 
Grand Maître de l’Obédience d’alors (Dumesnil de Gramont) et un futur grand 
maître [9], et le nombre de visiteurs de la loge fut au début si grand qu’il 
manquait souvent de la place pour asseoir tout le monde [10]. Un visiteur en 
1948 nota son impression favorable des rituels et des discussions qui s’ensui- 
vaient (les deux parties complémentaires de toute réunion maçonnique) : 


Le Vénérable Ivan Cerf dirigeait avec maîtrise les travaux... Dès qu’il prenait 
place à son plateau, tout dans son attitude se modifiait pour prendre un aspect 
qu’on ne peut qualifier que de hiératique, sans aucune affectation... Les rites 
étaient ponctuellement et intelligemment respectés, les déambulations s’opé- 
raient correctement, dans le sens et avec le rythme de marche qui conviennent... 
La qualité des travaux allait de paire avec celle du rituel. Le niveau intellectuel 


7. La Grande Triade (Nancy : Revue de la Table Ronde, 1946). Denys Roman, René Guénon 
et les destins de la franc-maçonnerie (Paris : Les Éditions de Œuvre, 1982), p. 160. 
-8. C'est l'estimation de Claude Gagne qui fut non seulement plus tard Vénérable de la 
Grande Triade mais aussi l’archiviste de la Grande Loge de France. 
9. Antonio Coën en fut le futur grand maître. Extrait du registre des membres de la Grande 
Triade, auquel j’ai eu accès, du moins pour les premières pages. 
10. Roman, René Guénon, p. 166. 


moyen des membres était certainement au-dessus de celui de la généralité des 
loges. Plusieurs Frères possédaient une vaste et réelle culture. Aussi, les sujets 
abordés étaient-ils presque toujours intelligemment traités et les débats qui sui- 
vaient étaient-ils pertinents et courtois, grâce aussi à l’exacte discipline qui était 
observée [11]. 


De la même manière que le retour de la paix rendit possibles de nouvelles 
initiatives comme celle-ci, elle permit aussi à des traditionalistes de reprendre 
leurs affaires interrompues. Parmi ces derniers figurait Henri Hartung, une figure 
importante de l’histoire du traditionalisme. Hartung, un protestant et le fils 
d’un commandant de l’École militaire, découvrit l’œuvre de Guénon en 1938 
grâce à Olivier de Carfort, le père d’un ami, Francis de Carfort. Il resta éveillé 
durant toute la nuit lisant le livre qu’on lui avait donné (l'Introduction générale) 
et sa vie en fut « transformée ». La guerre, cependant, retarda les conséquences 
de cette transformation. Après avoir terminé ses études universitaires, Hartung 
rejoignit la Résistance en 1942, s'enfuit en Suisse avec son ami Francis de Carfort 
en 1943, et en 1944 il rentra en France pour rejoindre l’armée de la France 
libre. Après avoir été blessé en Alsace et décoré pour acte de bravoure, Hartung 
fut nommé aide du général de Gaulle. Ce ne fut qu’à ce moment-là qu'Hartung 
put reprendre sa quête traditionaliste, alors qu’il était en mission en Inde en 
1945 [12]. 

Se trouvant encore dans l'Inde du Sud en 1947, Hartung passa dix jours au 
Tiruvannamalai, l’ashram de Ramana Maharshi, un des gourous ou sages indiens 
les plus célèbres de ce siècle. Cette visite fut l’expérience spirituelle décisive de 
la vie d'Hartung — il décrivit Ramana Maharshi comme « l'incarnation vivante 
de la réalité divine qui est en chaque être humain, mais qu'il avait, lui, 
retrouvée » [13] — mais cela ne satisfit pas sa quête de l'initiation. De retour à 
Paris, où il acheva son doctorat de géographie après avoir quitté l’armée [14], 
Hartung rencontra Vâlsan, et en février 1949 il se mit à correspondre avec 
Guénon. Au début ils discutèrent de Ramana Maharshi et d’autres gourous 
indiens contemporains, ainsi que d’une traduction d’un ouvrage de Ramana 
Maharshi qu'Hartung espérait faire paraître dans les Études traditionnelles. 
Encouragé par Vâlsan, Hartung écrivit en mai à Guénon — avec le ton exces- 
sivement formel qu’un jeune homme jugea approprié d'utiliser avec un sage — 
qu'étant donné les difficultés que représente la pratique de l’hindouisme pour 
un Occidental, « ne serait-il alors possible pour moi de me tourner vers un cadre 
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exotérique auquel j’aspire profondément et qui pourrait — quoique jusqu’à ce 
jour j'ai connu beaucoup moins bien l’isam que l’Inde — m'apporter des 
influences et un cadre mieux adaptés au développement de la vie spirituelle chez 
un Occidental >» Une quinzaine de jours plus tard, Guénon répondit qu'il 
«approuvlait] tout à fait cette -intention », et en juin ou début juillet 1949 
Hartung et son: épouse devinrent musulmans et joignirent lAlawiyya [15]. 
L’Alawiyya, elle aussi, prenait de nouvelles directions. Ses pratiques devinrent 
lus élaborées, avec l’utilisation de bougies et d’encens durant les cérémonies 
du dhikr, tout cela faisant partie de ce qu’une source hostile appelait une préoc- 
cupation générale de mise en scène. Le moment qui suivait le dhikr autour de 
l’année 1947 fut décrit comme suit [16] : 


Après un repas simple — pain de seigle, fromage, fruits et thé — pris en silence, 
le cheikh parlait de doctrine et de vie spirituelle et répondait aux questions. 
Durant ces moments, je sentais invariablement un souffle puissant de bénédic- 
tion venant de sa bouche. C'était presque comme si je pouvais voir les rayons 
d’une lumière émanant de lui. Il était assis sur un divan dans une tunique maro- 
caine, ainsi que l’étaient ses disciples qui étaient assis à même le sol en demi- 
cercle, lës femmes au fond. Le vêtement traditionnel, sur lequel insistait le cheikh, 
donnait de la dignité à chacun. Deux lampes marocaines de cuivre finement 
ciselé projetaient des motifs en dentelle sur les plafonds et les murs, et tandis 
que nous exécutions les rites, l’encens remplissait l’air. Tout était beauté sacrée 
et paix, et je rentrais chez moi à pieds après ces soirées comme si j'avais bu le 
vin de la vérité [17]. 


La préoccupation de Schuon avec l’atmosphère est manifeste même mainte- 
nant dans les maisons des disciples de Schuon, qui sont presque toutes magni- 
fiquement décorées dans un style « traditionnel », — style dont on peut peut-être 
faire remonter l’origine à Coomaraswamy —, et qui sont invariablement équipées 
d’une salle de prière décorée du Coran, d’une bougie, et habituellement d’une 
dague [18]. La beauté fut toujours un moyen important d’accès à Dieu pour 
Schuon et ses disciples. 

Une deuxième nouvelle direction que prit l’Alawiyya fut l'intérêt durable que 
porta Schuon aux Amérindiens, intérêt qu'il fit lui-même remonter aux histoires 
que lui racontait sa grand-mère paternelle lorsqu'il était un enfant, et qui avait 
elle-même passé un certain temps en Amérique durant sa jeunesse [19]. L'intérêt 
devint plus sérieux en 1946, lorsque Schuon écrivit à différents disciples et 
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admirateurs leur demandant de le mettre en rapport avec un «vieux sage » 
amérindien. En réponse, Joseph Epes Brown, un anthropologue de l’université 
d’Indiana et déjà un Alawi, fit parvenir à Schuon Black Elk Speaks (1932) de 
John Neïhardt [20]. Ce livre, qui connut beaucoup plus tard un grand succès, 
était le compte rendu à la première personne (que nous savons maintenant avoir 
été amplement corrigé) de la vie de Black Elk, un chef sioux Oglala parlant le 
lakota et un wichasha wakan (saint homme) qui avait pris part aux batailles de 
Little Big Horn et Wounded Knee [21]. Black Elk Speaks impressionna beau- 
coup Schuon. En 1948 ce fut un des premiers livres qu’il donna à Catherine 
Feer, nouvellement arrivée à l’Alawiyya, et qui devint plus tard son épouse [22]. 
Après avoir lu le livre, Schuon commença à discuter de spiritualité amérindienne 
dans sa correspondance avec Guénon, et il recommanda aussi que Brown prenne 
contact avec Black Elk. Brown s’exécuta et passa une année avec lui vers 
1947-48 [23]. Les résultats de cette année de recherche furent publiés en 1953, 
simultanément en anglais et en français sous le titre de Les Rites secrets des Indiens 
sioux (en anglais The Sacred, Pipe : Black Elk’s Account of the Seven Rites of the 
Oglala Sioux) [24]. 

Les Rites secrets, rejoignit pendant de nombreuses années le livre de Neihardt, 
Black Elk Speaks, sur la liste des textes originaux de base pour l'étude des reli- 
gions amérindiennes. Black Elk Speaks est considéré aujourd’hui le texte le plus 
important des deux mais en fait sa popularité ultérieure est due en large part 
au succès de Les Rites secrets. Rappelons que la première édition de Black Elk 
Speaks ne s'était pas vendue après sa parution en 1932 [25]. Les Rites secrets 
furent largement écrit à Lausanne, sur une période de six mois, en bénéficiant 
de la compréhension traditionaliste de Schuon : ce dernier relisait chaque 
semaine le premier jet de Brown alors qu'il prenait forme [26]. Les Rites secrets 
passa ensuite, généralement sans éveiller de soupçons, du monde du traditiona- 
lisme «édulcoré » au monde de l’université officielle. 
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Dissension 


Cette reprise des activités traditionalistes fut interrompue en 1948 par une 
dispute de plus en plus publique entre Guénon et Schuon. Elle tournait autour 
de la validité de l'initiation chrétienne. Schuon avait depuis un certain temps 
maintenu en privé que les sacrements chrétiens du baptisme et de la confirma- 
tion gardaient une forme de validité d'initiation ésotérique, une opinion 
exprimée dans. un article paru dans le numéro de juillet-août 1948 des Études 
traditionnelles, « Mystères christiques ». Guénon s’inquiétait naturellement 
moins des opinions que Schuon exprimait dans les « Mystères christiques » 
— opinions avec lesquelles il était déjà assez familier, bien qu’il fût en désaccord 
complet avec elles — qu’il n’était en colère avec le fait que Particle était paru 
dans la revue qu’il considérait toujours comme la sienne [27]. L’idée que Schuon 
s’apprêtait à lancer un défi à l’autorité de Guénon avait été confortée par des 
comptes rendus que Reyor faisait parvenir au Caire. En 1948, Reyor se plaignait 
auprès de Guénon que les disciples de Schuon étaient en train d’essayer de se 
saisir de la Grande Triade et que beaucoup avaient annulé leur abonnement 
aux Études traditionnelles et ne commandaient seulement que les anciens 
numéros contenant des articles de Schuon [28]. 

Il n’y a aucune preuve d’une volonté de la part de Schuon de prendre le 
contrôle de la Grande Triade, mais on pouvait s’attendre à ce que Schuon défiât 
l’autorité de Guénon. Il y a en effet un schéma général qui illustre de tels défis : 
Guénon lui-même avait rejeté l’autorité du vieil Encausse, tout comme Encausse, 
plus jeune, avait en son temps rejeté l’autorité de Blavatsky. Que Schuon rejette 
l'autorité de Guénon à ce moment-là n’en était que plus plausible à cause de 
l'interruption des communications durant la guerre : la conséquence en fut que 
les disciples de Guénon devinrent plus indépendants de lui, de la même manière 
que les disciples de Vâlsan devinrent plus indépendants de Schuon. 

La dispute entre Guénon et Schuon en 1948 ne portait pas seulement sur 
l'autorité, elle portait aussi sur la nature propre de l’ordre soufi traditionaliste. 
La position de Guénon était claire : non seulement la pratique ésotérique devait 
prendre place dans un cadre exotérique orthodoxe mais les deux devaient coïn- 
cider. Un ordre soufi traditionaliste en Europe ne devait pas différer d’un ordre 
soufi dans le monde islamique, et l'islam exotérique de ses disciples ne devait 
pas différer de l’islam orthodoxe [29]. Toute autre chose ne serait « qu’un 
mélange de formes traditionnelles » : du syncrétisme. Les vues de Schuon étaient 


27. Maurice Clavelle [Jean Reyor], « Document confidentiel inédit », manuscrit dactylogra- 
phié inédit. Les relations entre Guénon et Schuon semblent avoir continué comme avant jusqu’à 
cette période, puisque Schuon envoya même en 1947 les épreuves de son livre le plus important, 
De l'unité transcendante des religions. Ce livre fut publié en 1948 (Claude Gagne, interview). 

28. Clavelle, « Document confidentiel ». 

29. « L'islam orthodoxe » est défini ici comme l’aurait défini Guénon : l'islam officiel pra- 
tiqué par des soufis pieux dans des pays comme l'Égypte. 


plus permissives : il croyait que la pratique ésotérique était ce qui importait 
vraiment et que le cadre exotérique importait moins. 

Ce n’était pas seulement un souci théorique. La vue de Schuon se reflétait 
dans le fait qu’il avait permis à certains de ses disciples à Lausanne de se relâcher 
par rapport au respect de la charia, situation qui avait commencé probablement 
vers la fin de la guerre. Il n’y a aucune indication d’un tel relâchement avant 
la guerre autre que l’omission des prières sunna. Les premiers rapports sur ces 
relâchements parvinrent à Guénon en 1948, grâce à Reyor ; et d’après ce dernier 
les disciples de Schuon ne jeûnaient plus durant le Ramadan [30]. Vers 1950 
cette constatation fut répétée indépendamment de Reyor par Vâlsan et Har- 
tung : d’après eux c'était pour des cas particuliers que Schuon avait rendu moins 
strict le respect de la charia, non pour tous [31], ce qui semble en effet avoir 
été le cas [32]. À Bâle, von Meyenburg et d’autres avaient continué à observer 
le Ramadan, comme ils l'avaient toujours fait [33]. 

Ceci et d’autres entorses faites à la charia par des disciples de Schuon fut 
justifié par Schuon, d’après Vâlsan, comme entorses à des « formalités exotéri- 
ques », qui avaient besoin de « s'adapter aux conditions de vie de l'Ouest », une 
justification que Vâlsan lui-même rejetait de toute évidence [34]. La compré- 
hension de Vâlsan était plus ou moins précise : dans un document ultérieur, 
Schuon parla de « simplifications » de la charia, « légitimes sous les conditions, 
pas seulement de vie dans le dar al-harb [les pays non islamiques] en général, 
mais aussi et surtout dans les conditions cycliques actuelles » [35]. 


Pour citer un schuonien contemporain, « certaines prescriptions religieuses 
requises étaient destinées à être accomplies avec le soutien extérieur de la civili- 
sation traditionnelle entière... L’insistance sur certaines prescriptions plus exoté- 
riques risque de compromettre l'intention première de la religion car sous les 
conditions inhabituelles du monde moderne, ces prescriptions peuvent devenir 
en fait un fardeau plutôt qu’un support de la vie spirituelle intérieure [36]. 


En plus du rejet du jeûne du Ramadan, Vâlsan regrettait aussi l'exécution 
des prières rituelles à des heures irrégulières et des ablutions impropres avant la 


30. Clavelle, « Document confidentiel ». 

31. Hartung, notes prises durant une conversation avec Cuttat, 23 juillet 1950, et lettre 
ouverte de Vâlsan à Schuon, novembre 1950. Je ne fus pas autorisé à lire moi-même cette lettre 
mais je fus autorisé à prendre des notes alors qu’on me la lisait à voix haute. Certaines parties 
ont pu être omises, mais je suis sûr qu'aucune ne fut ajoutée et que le ton général de la lettre 
n'a-pas été fortement altéré. 

32. La même chose a été dite en 2002 par un schuonien récent : « de telles dispenses ne 
furent jamais transformées en un principe qui aurait été largement appliqué ». 

33. Harald von Meyemburg, interview. 

34. Vâlsan à Schuon, novembre 1950. 

35. Schuon, « Taçawwuf », texte dactylographié non daté. 

36. Fitzgerald, « Rôle de Frithjof Schuon ». 


prière [37]. Ceci mérite des explications ainsi que des commentaires. L'essentiel 
de la pratique islamique est décrit comme étant les cinq « piliers », dont le 
premier est la Confession de Foi. Le second est la prière rituelle devant être 
exécutée cinq fois par jour durant des périodes spécifiques — entre le coucher 
et le lever du soleil, entre midi et à moitié chemin entre midi et le coucher du 
soleil, et ainsi de suite. Pour la prière rituelle, un musulman doit se trouver en 
état de pureté rituelle, réalisée en se lavant les extrémités du corps, avant-bras, 
bouche, 'et autres parties du corps, selon un ordre et une manière spécifiques. 
Une alternative à ces ablutions, tayammum — l'exécution d’ablutions limitées 
symboliques utilisant non pas l’eau mais du sable ou de la poussière — est auto- 
risée lorsqu'il n’y a pas d’eau. Le troisième pilier est le jeûne, interdisant la 
nourriture, les boissons, le tabac, et ainsi de suite, du lever au coucher de soleil 
durant le mois lunaire du Ramadan. 

Schuon avait des raisons de vouloir « simplifier » (ainsi qu’il le formula plus 
tard) ces piliers. Le deuxième et le troisième piliers de l’islam sont assez faciles 
à exécuter dans le monde islamique si on le souhaite — les mosquées ont des 
pièces pour les ablutions, et on s'attend à ce que l’attention d’un individu 
commence à flotter vers la fin de la journée durant le Ramadan. En Occident, 
cependant, ils présentent certaines difficultés même aujourd’hui, et ces diffi- 
cultés devaient même être plus grandes durant les années 1940, lorsque l’immi- 
gration n'avait pas encore commencé à faire connaître les musulmans en 
Occident. Il n’y avait pas de mosquées dans lesquelles on pouvait prier, et les 
gens qui auraient commencé à se laver les avant-bras et les pieds dans des toilettes 
publiques auraient immanquablement attiré une attention importune. 
Quelqu'un qui se serait endormi sur son bureau durant un après-midi de 
Ramadan m'aurait pas bénéficié de la compréhension de la part de ses collègues. 
En plus, dans les années 1940, le Ramadan tombait pendant Pété, et bien que 
le climat en Suisse durant le mois d’août soit normalement plus frais qu’au Caire, 
le soleil se lève bien plus tôt et se couche bien plus tard, rendant la période de 
jeûne bien plus longue — bien qu’il y ait des manières de faire face à cette 
difficulté sans pour autant abandonner complètement le jeûne [38]. On peut 
donc comprendre pour quelles raisons Schuon ait pu autoriser des entorses à la 
charia dans ces domaines, bien que l’on ne sache pas clairement pourquoi il 
aurait voulu autoriser le tayammum alors qu’il y avait de l’eau [39]. 


37. Vâlsan à Schuon, novembre 1950. 
‘138. «Que faire à propos du jeûne dans de telles circonstances ? » est une question que se 
sont posées les musulmans depuis des siècles. Cette question ne fut pas posée durant les premières 
années de l'existence de l’Islam et par conséquent elle ne reçut pas de réponse définitive à cette 
époque. Après que l'Islam se fut répandu vers le Nord, on s'aperçut que jeûner de l’aube au 
crépuscule sous certaines latitudes relèverait du suicide. Une solution pragmatique à ce problème 
est de jeûner en suivant les heures de l’aube au crépuscule d’une autre région, comme par exemple 
celle de La Mecque. 

39. La seule raison du tayammum est de prier. Il est habituellement plus difficile pour un 
musulman se trouvant en Occident de trouver un endroit pour prier qu’il ne l’est de trouver un 


Bien que Vâlsan n’eût point de sympathie pour les « simplifications » de 
Schuon, ni Guénon semble-t-il, il est intéressant de noter que, alors que l’islam 
se diffusa davantage en Occident vers la fin du xX° siècle, il devint commun 
pour des convertis occidentaux à l’islam d’être autorisés à un certain relâchement 
par rapport à la charia pour des raisons purement pragmatiques [40] — il est 
idiot de pousser quelqu’un jusqu’à sa limite. Il y a cependant une différence 
subtile mais importante entre autoriser un converti à l'islam de retarder une 
prière rituelle afin de ne pas perdre son emploi [41], et autoriser un tel délai à 
cause « de conditions cycliques actuelles » ou parce que le temps de la prière 
mest seulement qu’une formalité «exotérique» qui puisse être « essentia- 
lisée » [42]. La plupart des musulmans au fait des circonstances en Occident 
comprendraient dans le premier cas. La seconde raison fut rejetée par Guénon 
et par Vâlsan et scandaliserait presque tous les musulmans. Dans certains cas 
cela rappelle l’histoire bien connue du cheikh voyageant dans le désert avec ses 
disciples épuisés durant le mois du Ramadan. Soudain, une oasis avec une 
étendue d’eau claire et fraîche et des palmiers avec des dattes bien mûres appa- 
rurent de nulle part. « Servez-vous ! » dit la voix de Dieu. « Vous êtes si dévoués 
à suivre ma Voie que vous n’avez plus besoin de vous inquiéter des formalités. » 
« Je me réfugie dans Dieu en repoussant Satan le damné ! » répondit le Cheikh. 
« Comment est-ce que tu as su que c'était moi ? » demanda Satan (car c'était 
bien lui en effet). « En partie à cause du son de ta voix, répondit le cheikh, et 
en partie parce que je sais bien que Dieu ne dispense personne d’observer la 
charia. » 

Une autre entorse à la charia rapportée par Vâlsan demande quelque expli- 
cation. C'était celle qui consistait à permettre aux Alawis de boire de la bière 
durant des dîners de famille ou d’affaires [43], dans le but évident d’endormir 
les soupçons sur le fait qu’ils étaient musulmans. Il existe un certain parallèle 
avec les entorses à la charia de Schuon ailleurs, mais il n’y a pas de parallèle 


endroit pour faire ses ablutions. De telles permissions peuvent se révéler utiles pour quelqu’un 
travaillant dans un lieu de travail où il ou elle puisse fermer la porte d’un bureau, mais pas la 
porte de bains publics. 

40. IL n’y a pas d’autres raisons sur lesquelles de tels relâchements puissent être basés. La 
charia autorise un court délai pour la prière rituelle et le jeûne à l'intention de ceux qui voyagent 
ou qui font la guerre ; elle dispense certaines catégories de personnes de jeûner (les femmes 
enceintes par exemple), mais c’est tout. l 

41. Par exemple, jai entendu une fois un cheikh soufi donner une telle permission à un 
soldat norvégien servant avec l’armée de son pays dans les forces de maintien de la paix au Liban. 
On peut imaginer la réaction de l’armée norvégienne face à un soldat qui s’est converti à l'islam 
au Liban et qui commence à prier en public. 

42.: L'expression « essentialisation » est utilisée beaucoup plus tard pour décrire les « dis- 
penses » de Schuon ; dans Fitzgerald, « Frithjof Schuon », il est probable que le concept qui la 
sous-tend puisse se retrouver aussi dans les années 1940. 

43. Välsan à Schuon, novembre 1950. Välsan se réfère au fait de boire du vin ou du porto, 
mais, d’après von Meyenburg, la boisson autorisée était la bière, et non le vin — en raison du 
fait que la bière contient moins d’alcool que le vin. Von Meyenburg, fax, juillet 2002. 


connu avec celle-ci [44]. La charia sunnite permet aux musulmans de nier leur 
foi afin d'éviter la mort (bien qu’il soit préférable de mourir en martyr si on le 
peut), et des convertis récents ont parfois reçu le conseil de ne parler à personne 
de leur conversion jusqu’à ce qu’ils se sentent capables de faire face aux réactions. , 
Mais cependant aucun autre cheikh n’est connu pour avoir autorisé des actes 
interdits afin de renforcer une fiction. De plus, certains Védanta en virent à 
boire de la bière aussi bien dans le privé qu’en public [45]. 

Cependant Schuon n’avait point abandonné complètement la charia et ne 
l’abandonna jamais, bien qu’il y autorisât des entorses supplémentaires par la 
suite. Schuon insistait toujours suffisamment sur la charia pour rappeler à ses 
disciples que «les relations sexuelles en dehors du mariage sont absolument 
interdites » (mise en italique de Schuon) [46] et pour refuser l'entrée dans l’Ala- 
wiyya à un vieil ami français de Guénon, Roger Maridort. Maridort, comme 
d’autres de sa génération, avait découvert l’œuvre de Guénon en 1927-1928, et 
dans les années 1930 il rendit visite à Guénon au Caire plusieurs fois — il se 
peut même qu’il fût le riche disciple qui secourut Guénon lorsque celui-ci eut 
faim durant la fin des premières années en Égypte. Envoyé auprès de Vâlsan 
par Reyor, puisqu'il était à la recherche d’une initiation soufie, comme le firent 
les autres, il fut cependant refusé par Vâlsan parce qu’il vivait avec une femme 
mariée qui ne pouvait pas divorcer de son mari. Schuon le refusa aussi pour la 
même raison. Guénon était évidemment plus compréhensif à l'égard de la situa- 
tion malheureuse dans laquelle se trouvait Maridort et ce fut avec l’approbation 
de Guénon que Maridort se rendit au Maroc et entra dans la Darqawiyya, le 
même ordre que Burckhardt avait rejoint, bien que cet ordre fût dirigé par un 
autre cheikh : Muhammad al-Tadili. Ce dernier donna plus tard à Maridort un 
ijaza afin de donner le Darqawiyya, et ainsi un second ordre soufi traditionaliste 
vit le jour [47]. 

La contrepartie de l’accent mis par Schuon sur les pratiques ésotériques et le 
fait qu'il ne tienne pas compte des éléments de la charia exotérique était sa 
volonté de tenir les sacrements chrétiens pour des sacrements initiatiques, et 
ainsi d'accepter des disciples chrétiens. Il ne permit jamais à des non-musulmans 
de joindre l’Alawiyya elle-même mais il leur permit de participer (bien que 


44. Il y eut des rumeurs selon lesquelles certains preneurs d’otages du 11 septembre 2001 
auraient été vus en train de boire de la vodka, mais on doit traiter ces rumeurs avec circonspec- 
tion. 

45. Von Meyenburg, fax, juillet 2002. 

46. Schuon à Burckhardt, mai 1939, s'adressant sur ce point non pas à Burckhardt person- 
nellement mais plutôt à « toutes les zzwiyas ». J'ai utilisé une version dactylographiée postérieure 
à la lettre. 

47. Clavelle, « Document confidentiel », complété de l'interview avec A1 (voir liste avant la 
bibliographie). Je mai pas vu la żjaza, dont l'existence même a parfois été mise en doute. Cepen- 
dant, la jazz de Maridort a suscité moins de polémique que celle de Schuon. 


passivement) à la cérémonie du dhikr alawi [48]. En 1950 Guénon prit au 
sérieux les rapports selon lesquels il y avait des disciples chrétiens, en particulier 
un prêtre catholique qui avait été initié dans la Fraternité des Chevaliers du 
divin Paraclet. Après la mort de Charbonneau-Lassay, la direction de cet orga- 
nisme était passée en 1946 à Thomas [49]. Bien que l’histoire du Paraclet entre 
1946 et sa « mise en sommeil » en 1951 reste obscure, il semble que les rapports 
parvenant à Guénon fussent précis, puisque le prêtre utilisa les exercices de 
méditations de Schuon — sur les six thèmes — jusque dans le milieu des années 
1960, lorsqu'il se rendit à Lausanne, dit-on, pour la première fois. Il n’aima pas 
ce qu’il vit et se brouilla avec Schuon [50]. 

Guénon s’inquiétait non seulement au sujet de Schuon et de la Fraternité 
des Chevaliers du divin Paraclet, mais aussi au sujet de la Grande Triade. La 
popularité de cette loge commençait à être à l'origine de ses propres problèmes. 
Aucune loge ne peut formellement en restreindre l'appartenance à un groupe 
ou un autre (bien qu'elle puisse décider de son propre rituel dans certaines 
limites). La Grande Triade fit bientôt face au problème des maçons qui ne 
s'intéressaient pas beaucoup au traditionalisme et qui contestaient le besoin 
d’une pratique exotérique pour accompagner la pratique ésotérique de la loge, 
mais aussi à celui des traditionalistes qui ne s'intéressaient pas beaucoup à la 
maçonnerie, ce qui créait des problèmes complémentaires. La loge était aussi 
obligée d'opérer à l’intérieur des:structures créées par la Grande Loge de France, 
laquelle, d’après certains, limitait ses possibilités. En 1949 Guénon commença 
à exprimer des doutes, bien qu’il continuât à s'intéresser au développement du 
rituel de la loge jusqu’à sa mort [51]. En 1950 Reyor, qui, sur les instructions 
de Guénon;: avait rejoint la Grande Triade peu après sa fondation, causa un 
tollé et.une consternation dans la loge en profitant de son tour comme orateur 
pour condamner la loge qui avait échoué, d’après lui, à atteindre ses objectifs. 
On demanda à Reyor de quitter la loge et il s’exécuta [52]. 

Une seconde tentative traditionaliste de créer une pratique ésotérique maçon- 
nique fut menée vers cette époque (ou peut-être légèrement plus tôt) par Reyor 
et un autre traditionaliste correspondant avec Guénon, Jean Tourniac [53]. 
Reyor et Tourniac fondèrent ensemble les Trois Anneaux, une loge « sauvage » 


48. Vâlsan à Schuon, novembre 1950. Des sources maryami contemporaines n’ont pas 
contesté ce point. | 

49. PierLuigi Zoccatelli, courriers électroniques, 2 et 4 juillet 2001, et Zoccatelli, Le Lièvre 
qui rumine : Autour de René Guénon, Louis Charbonneau-Lassay et la Fraternité du Paraclet (Milan : 
Archè, 1999), p. 31. 

50. Zoccatelli, Le Lièvre qui rumine, p. 33. Voir AN 1. 

51. Jean-Pierre Laurant, Le Sens caché dans l'œuvre de René Guénon (Lausanne : L’Âge d'Homme, 
1975), pp. 241-242. 

52. Voir Clavelle, « Document confidentiel inédit », et Roman, René Guénon, p. 167. Un 
observateur assez neutre, Corneloup, se fait l'écho de ces interprétations dans J. Corneloup, Je 
ne sais qu épeler (Paris : Vitiano, 1971), pp. 114 et 117. 

53. Ou possiblement une troisième tentative. Une autre loge fut créée en France durant les 
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(une loge qui ne répondait à aucune Obédience). En tant que loge sauvage, elle 
était moins limitée dans ses activités que la Grande Triade sous la Grande Loge 
de France, et elle s’inspirait pour ses rituels des rituels maçonniques «:opératifs » 
de Clement Stratton, un maçon anglais qui affirmait avoir redécouvert les rituels 
originels de la maçonnerie (avant le xvm? siècle) — une affirmation que Guénon 
avait en partie acceptée, bien qu’il identifiât des aspects dans le rituel de Stratton 
comme autant d’insertions modernes. Il se peut que son rituel ait compris des 
prières répétitives similaires au dhikr soufi [54]. Bien que plus libre que la 
Grande Triade, les Trois Anneaux suscita beaucoup moins d’intérêt. On a dit 
qu’elle avait attiré peu de recrues et qu'elle avait souffert de tensions entre ses 
membres musulmans et chrétiens. Ces tensions devaient sans doute plus à voir 
avec les personnalités qu'avec les religions, puisque les musulmans appartenaient 
à la Grande Triade sans difficultés, et les chrétiens et les musulmans partageaient 
souvent les mêmes loges (non traditionalistes) au Moyen-Orient. 

Les difficultés qu’éprouvait Guénon avec les projets maçonniques n'étaient 
pas son pire problème. Durant les années 1950, les relations avec Schuon se 
détériorèrent davantage, et Guénon et Reyor (agissant sur les instructions du 
premier) commencèrent à envoyer ceux qui cherchaient une initiation non pas 
auprès de Schuon mais directement auprès de Vâlsan à Paris, ou auprès de 
Maridort. Schuon, essayant d’éviter une rupture, envoya Jacques-Albert Cuttat 
(diplomate de profession) auprès de Reyor dans le but de suggérer que Schuon 
lui-même se rendît au Caire pour voir Guénon en personne. Cependant Guénon 
déclara que si Schuon se rendait au Caire il refuserait de le rencontrer [551]. Il 
avait décidé dès cette époque que les disciples de Schuon l’espionnaient — mon- 
trant les mêmes symptômes de paranoïa légère qui étaient visibles lorsqu'il perdit 
sa nièce, Françoise, à Paris — et que Lings lisait sa correspondance pour le compte 
de Schuon, une accusation que Ling nia toujours [56]. C'était la tâche de Lings 
de recevoir le courrier de Guénon et de le porter chez Guénon, et certaines 
lettres avaient visiblement été ouvertes. Si le courrier de Guénon avait bel et 
bien été ouvert, il est pratiquement certain que ce n’était pas le fait de Lings 
mais bien de la censure égyptienne, intriguée par les symboles maçonniques sur 
nombre de lettres de Guénon [57]. Guénon et Schuon ne se revirent plus jamais. 

Dès le milieu des années 1950, Schuon commença à subir ses premières 


années 1950 par des réfugiés roumains traditionalistes. Cependant on n’en sait pas davantage à 
ce propos. 

54. Je remercie PierLuigi Zoccatelli pour cette information. 

55. Cette affirmation de Reyor a été contestée mais, étant donné la conviction intime de 
Guénon selon laquelle on l’espionnait, elle semble plausible. 

56. Clavelle, « Document confidentiel inédit », et Lings, interview. 

57. Lings fut même convoqué par la police en une occasion pour être questionné sur ces 
étranges symboles (Lings, interview). Une autre source d’informations sans lien avec la précé- 
dente, un professeur américain enseignant au Caire à cette époque, confirma que vers la fin des 
années 1940 il était assez habituel que le courrier étranger fût distribué après avoir été lu par la 
censure. 


défections. Parmi ceux qui le quittèrent figuraient Cuttat, son émissaire auprès 
de Reyor, et Pami de Cuttat, Hartung, qui n’avait joint l’Alawiyya seulement 
qu’un an auparavant. Dès juillet 1950, les deux hommes s’opposaient à la « dé- 
islamisation » de l’ordre sous la férule de Schuon (d’après les notes d'Hartung), 
à l'abandon de certaines prescriptions de la charia, et à son introduction d’élé- 
ments de pratique « qui sont en réalité que [les fruits de] l'imagination [de 
Schuon] sans aucune valeur traditionnelle » [581*. Cette critique renvoyait sans 
doute aux Six Thèmes de Méditation discutés plus haut, dans le chapitre 4 : 
Reyor s'était plaint auprès de Guénon en 1948 que Schuon avait introduit des 
méditations sur des sujets qui se trouvaient en dehors de l'islam [59]. 

Cuttat et Hartung-quittèrent ensemble l’Alawiyya mais ils prirent un chemin 
différent par la suite. Cuttat, dont l’épouse avait quitté l’Alawiyya avec lui, 
commença à recevoir l’enseignement d’un prêtre chrétien orthodoxe en 1951. 
En 1955 (alors qu’il servait comme ambassadeur de Suisse en Colombie), son 
épouse et lui entrèrent dans le sein de l’Église catholique. Il garda cependant 
un certain intérêt pour le traditionalisme, donnant des conférences sur Guénon 
à la Sorbonne en 1957 [60]. Comme ambassadeur de Suisse en Inde au début 
des années 1960, il se donna beaucoup de peine pour faciliter l'admission par 
la Suisse des réfugiés bouddhistes tibétains fuyant les Chinois [61]. Hartung, 
d’un autre côté, se sépara de son épouse, restée dans l’Alawiyya (bien que cela 
ne füt pas la seule raison de leur divorce ultérieur) et il demeura un pratiquant 
scrupuleux de l'islam jusqu’à sa mort en 1988. Son entrée dans l’Alawiyya avait 
été gardée secrète et son islam resta un secret (à l’exception de sa famille immé- 
diate) jusqu’à la fin ou presque de sa vie — et même à ce moment-là ce ne fut 
pas annoncé bien qu’on eût pu le déduire des prières dites à ses funérailles par 
des Alawis non schuoniens [62]. 


Finalement, en septembre 1950, Guénon encouragea Vâlsan à écrire une brève 
lettre destinée à Schuon, lui annonçant qu’il séparait l’Alawiyya de Paris dont il 
s'occupait depuis 1940 de loriginale Alawiyya de Schuon [63]. Guénon en donne 
ses raisons dans une lettre écrite en octobre : « À Lausanne, les pratiques rituelles 
ont été réduites au minimum, et la plupart ne jeûnent même plus durant le 
Ramadan. » Guénon pensait que l’Alawiyya, d’un ordre soufi, devenait une 


* Traduit en français de la traduction anglaise de l’auteur car l'original en français n’a pu 


être retrouvé. (NDT) 


58. Hartung, notes prises durant une conversation avec Cuttat, 27 août 1950. 

59. Clavelle, « Document confidentiel ». 

60. James, Esotérisme, occultisme, pp. 85-86. 

61. Sylvie Hartung, interview. 

62. Sylvie Hartung, interview. Les alawis non schuoniens étaient des disciples de Khaled 
Bentounès. 

63. Vâlsan à Schuon, 17 septembre 1950. Pour l'approbation de Guénon, Michel Chodkie- 


wicz, interview. 
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« vague organisation universaliste » [64]. Les mêmes arguments furent avancés 
par Vâlsan de manière bien plus détaillée, en novembre, dans une lettre ouverte 
de 25 pages extrêmement critique, et qui était aussi extrêmement dure, parfois 
même sarcastique. Vâlsan accusait Schuon d'aller de Pislam vers un « universa- 
lisme superficiel et facile », se donnant un « rôle universel en dehors de Pislam », 
ignorant la nécessité « d’une foi mahométane sincère », et de remplacer le carac- 
tère islamique de l’Alawiyya avec un « universaliste » [65]. La distinction entre 
le Pérennialisme et « l’universalisme », une distinction que je retiendrai moi- 
même dans ce livre, est que la première trouve l’unité dans la philosophie pérenne 
primordiale, alors que la dernière rassemble les religions indistinctement. 


Cuttat et Hartung avaient aussi critiqué Schuon en juillet pour « la divini- 
sation d’un homme » [66], vraisemblablement Schuon lui-même. Cette accu- 
sation, et le « rôle universel en dehors de l'islam » selon Vâlsan, présente une 
énigme chronologique. Comme nous allons le voir, d’après Erinnerungen und 
Betrachtungen, Schuon n’en vint à se voir lui-même comme un être chargé d’un 
rôle universel qu’au milieu des années 1960, et il semble avoir fini par se voir 
lui-même comme une variété de manifestation divine seulement durant les 
années 1980 et 1990. Les accusations de Cuttat, Hartung et Vâlsan, de ce point 
de vue, semblent avoir été formulées trop tôt. Ils avaient peut-être détecté les 
premiers signes d’un développement ultérieur. Reyor avait détecté de toute évi- 
dence de tels signes en 1947, lorsqu'il rapporta à Guénon qu’un des disciples 
de Schuon avait décrit Schuon comme « mon maître divin » et qu’un autre avait 
dit : « n'est-il pas hautement significatif que l’homme qui comprend le mieux 
le christianisme porte le même nom que Jésus ? » (Isa, la forme arabique de 
Jésus, était le nom musulman de Schuon). Bien sûr Reyor parlait non pas de 
l'opinion de Schuon lui-même mais de celle de ses disciples. Il arrive, quoique 
rarement, que des soufis dans le monde musulman en viennent à concevoir de 
telles idées au sujet du statut de leur cheikh. Il y a certains cas de cheïkhs soufis 
même dans le monde islamique qui en viennent à accepter le jugement de leurs 
disciples, et quelque chose dans ce genre a pu finalement arriver à Schuon [67]. 

La brouille avec Schuon et d’autres difficultés laissèrent des traces profondes 
sur Guénon. Sa plus vieille amie au Caire, Valentine de Saint-Point, écrivit par 
la suite de certaines lettres « qui le torturaient, en lui rapportant les commérages 
absurdes qui, d’ailleurs l’induisant à croire à la persécution, ont abrégé sa vie... 
L'écrivain aimable, serein, heureux, rayonnant faisait place à un homme crispé, 
nerveux, irascible qu’en dépit de son sourire, on sentait malheureux » [68]. 


64. Guénon, lettre du 9 octobre 1950, cité dans Dominique Devie, « The File on Schuon 
Case: The History of a Pseudo-Guénonian Culte» [en ligne]. Disponible sur 
http :/www.mygale.org/oocret/letguenon.htm [13 décembre 1996]. 

65. Vâlsan à Schuon, novembre 1950. 

66. Hartung, notes prises durant une conversation avec Cuttat, 23 juillet 1950. 

67. Clavelle, « Document confidentiel ». 

68. Valentine de Saint-Point, « René Guénon », L'Egypte nouvelle, 25 janvier 1952, cité dans 


Saint-Point n’exagérait évidemment pas. La santé de Guénon s'était dété- 
riorée, à un tel point du reste qu’un journaliste qui lui rendait visite — le premier 
journaliste connu à l’avoir rencontré — remarqua que son visage était émacié et 
que ses mains étaient « diaphanes » (mais il prit ces marques pour des signes de 
« grande spiritualité »). [69]. Vers la fin de l'automne 1950, vers plus ou moins 
le même moment où Vâlsan écrivait sa lettre ouverte de:25 pages à Schuon, 
Guénon contracta de ses enfants ce qui était probablement une des variétés de 
grippe qui inquiétait tant les habitants du Caire à cette période de l’année, et il 
fut obligé de s’aliter. Sa santé ne se rétablit jamais et tard dans la soirée du 
7 janvier 1951 il mourut, à l’âge de 64 ans seulement. Il fut enterré le jour 
suivant (selon la pratique musulmane) dans le vaste et ancien cimetière du sud 
du Caire, accompagné par Lings et un alawi américain, Whitall Perry, qui habi- 
tait au Caire depuis 1946 [70]. 


Guénon laissait un fils, deux filles, et une épouse enceinte. Heureusement 
pour sa famille, la communauté française du Caire se rendit compte à la mort 
de Guénon de quelque chose qu’elle n’avait pas apprécié auparavant : c’est-à-dire 
qu’un Français remarquable avait habité au Caire. C’est ainsi que le lycée franco- 
égyptien qui se trouve dans la banlieue riche d'Heliopolis offrit d’éduquer gra- 
tuitement les enfants de Guénon [71]. Ils grandirent tous en étant bilingues, 
parlant le français et l'arabe. Le fils aîné de Guénon, Ahmad, émigra plus tard 
en France, où il devint docteur, tandis que les trois autres restèrent au Caire, 
vivant la vie plus ou moins normale d’Égyptiens de la classe moyenne [72]. 

Peu avant sa mort, Guénon avait demandé à son épouse de laisser son bureau 
en l’état, lui disant qu'il serait capable ainsi de voir sa veuve et ses enfants, après 
sa mort, même s'ils ne pourraient pas le voir, lui [73]. Son souhait fut respecté 
(à l'exception d’une vaine tentative de son épouse de vendre sa bibliothèque en 
1953), et à la fin du xx° siècle son bureau est resté comme il l’avait laissé, bien 
qu'avec une télévision en plus [74]. 


L'Ermite de Duqai : René Guénon en marge des milieux francophones égyptiens, éd. Xavier Accart 
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69. Gabriel Boctor, « Une visite à l'ermite de Dokki, » La Bourse égyptienne, 22 janvier 1951, 
cité dans Xavier Accart, éd., Ermite de Duggqi, p. 103. 

70. Paul Chacornac, La Vie simple de René Guénon (1958 ; Paris : Éditions traditionnelles, 
1986), p. 112-124 ; Lings, lettre à Schuon, 11 janvier 1951 (collection privée ; traduction fran- 
çaise dans Accart, éd., Ermite de Duqqi, pp. 239-241) ; et S. Katz, lettre à Swami Siddheswa- 
rananda, 6 février 1951, cité dans Accart, éd, Ermite de Duggi, p. 241-242. Whithall N. Perry, 
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71. Accart, éd, Ermite de Dugai, pp. 53-54. 

72. Différentes sources. 

73. L'origine de cette croyance n’a pas été établie. Pour le dernier souhait, Katz à Siddhes- 
Warananda, 6 février 1951. 

74. Pour la tentative de vendre la bibliothèque, Igor Volkoff, « Voyage à travers la biblio- 
thèque de René Guénon », L'Égypte nouvelle, 9 octobre 1953, cité dans Accart, éd, Ermite de 
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Le traditionalisme au Caire ne survécut guère longtemps après la mort de 
Guénon. Lings fut obligé de quitter l'Égypte pour l'Angleterre après la révolu- 
tion de 1952, lorsque les citoyens britanniques furent rejetés en: masse de Puni- 
versité du Caire [75]. Les Perrys avaient décidé peu avant la révolution qu’il n’y 
avait guère d'intérêt à rester en Égypte sans Guénon, sans parler d’une situation 
politique qui se détériorait de toute évidence. Ils allèrent à Lausanne [76]. Le 
compagnon égyptien de Guénon, Muin al-Arab, qui ne fut jamais vraiment un 
traditionaliste de toute façon, devint un disciple dévoué du gourou hindou 
Krichna Menon, dont il découvrit l’œuvre grâce à S. Katz, le docteur qui soigna 
la dernière maladie de Guénon. Krichna Menon était aussi le gourou de John 
Levy, le Juif converti à lislam qui avait acheté pour Guénon sa maison et qui 
avait voyagé avec Schuon au début de la Seconde Guerre mondiale. Katz, lui 
aussi juif d’origine, était une connaissance de Lings [77]. Même si Menon eut 
un certain nombre de disciples traditionalistes, il ne semble pas avoir été un 
traditionaliste, mais plutôt un moderniste. 

La communauté française, qui se réveilla trop tard quant à la présence de 
Guénon au Caire, commémora le premier anniversaire de sa mort lors d’une 
réunion dans la maison de Guénon qui comprenait le second secrétaire de 
l'Ambassade de France, des lectures du Coran, et des discours donnés par des 
gens. qui avaient à peine rencontré Guénon. Lors du deuxième anniversaire de 
sa mort, plus ou moins les mêmes personnes créèrent une Association des Amis 
de René Guénon en Égypte, mais très peu de choses allaient résulter de cette 
association puisque la communauté française en Égypte en était alors à ses 
derniers jours [78]. Certains semblent avoir vu dans cette Association des Amis 
de René Guénon une manière d'améliorer les relations franco-égyptiennes après 
la Révolution de 1952 [79], mais si c'était le cas, ils n’avaient rien compris à la 
nature de la révolution [80]. 

Excepté parmi très peu d’amis ayant reçu une éducation française, Guénon 
fut rapidement oublié en Égypte. À l’opposé, l’enseignement de Krichna Menon 
— disséminé d’abord par al-Arab — allait attirer un grand nombre de disciples 
dans ce pays, phénomène qui dure toujours. 


75. Lings, interview. 

76. Perry, « Aperçus », pp. 100-101. 

77. Martin Lings et Faruq al-Hitami, interviews. Pour Levy, voir aussi Andrew Rawlinson, 
The Book of Enlightened Masters : Western Teachers in Easter Traditions (Chicago : Open Court 
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80. Gamal Abdul Nasser était un nationaliste et non un islamiste. Après que les troupes 
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égyptien en 1956 (durant la crise de Suez, connue en Égypte sous le nom de l’Agression tripar- 
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Le traditionalisme fut l’accomplissement de Guénon, dans le sens que sans 
lui et sans ses écrits le mouvement n’aurait jamais existé — aucun de ses premiers 
associés n'avait produit quelque chose qui aurait pu attirer à lui des gens comme 
Coomaraswamy, Evola, Eliade et Schuon. Son accomplissement n'était pas sim- 
plement basé sur son œuvre mais aussi sur un sérieux très profond avec lequel 
il se dévouait à sa tâche, en particulier dans sa correspondance. Un tel sérieux 
et un tel dévouement restent caractéristiques du mouvement traditionaliste. 
Cependant, le traditionalisme hérita aussi de deux caractéristiques problémati- 
ques de Guénon : son caractère secret et son isolement. Guénon écrivit sur 
l’hindouisme sans avoir jamais eu de contacts connus avec l’hindouisme tel qu’il 
était vécu et pratiqué en Inde, et similairement il écrivit sur l’islam sans avoir 
de contacts significatifs avec le monde des savants islamiques. En conséquence, 
son œuvre, et le traditionalisme en son entier, en souffrirent. 


Les ordres indépendants 


À la mort de Guénon, il y avait trois ordres soufis traditionalistes indépen- 
dants : l’Alawiyya de Schuon, l’Alawiyya de Vâlsan et la Darqawiyya de Mari- 
dort. Un quatrième, une branche de l’ordre Ahmadiyya, créé par Abd al-Wahid 
Pallavicini, vit le jour vers la fin des années 1970, à Milan. L'ordre chronolo- 
gique du livre sera perturbé pour nous permettre de nous pencher sur cet Ordre 
dans ce chapitre, afin d’avoir une vue plus complète. Tous les quatre se déve- 
loppèrent en allant dans différentes directions. Celui de Schuon (que nous allons 
traiter dans les deux chapitres suivants) était de tous le plus important : il devint 
de plus en plus universaliste. Celui de Vâlsan devint de plus en plus islamique, 
et la Darqawiyya de Maridort de plus en plus guénonienne. L'ordre de Palla- 


vicini devint l’ordre traditionaliste le plus connu publiquement. 


La Darqawiyya de Maridort 


Maridort était un traditionaliste important, un vieil ami de Guénon, qui était 
aussi un membre de la Grande Triade prenant très au sérieux son appartenance 
à la maçonnerie. Il confia même une fois à un ami proche de la loge que c'était 
sa pratique maçonnique qui lui donnait la force de continuer sa pratique isla- 
mique. Certains en France avaient le sentiment que Maridort avait hérité des 
responsabilités de Guénon. C’est donc à Maridort que Reyor envoya un groupe 
important de traditionalistes italiens en quête d'initiation ésotérique durant les 
années 1950, et c'est vers Maridort que Chacornac se tourna pour son nouveau 
rédacteur des Études traditionnelles, après avoir congédié Reyor de ce poste en 
1960. Cependant, Maridort refusa et il suggéra à la place Vâlsan, lequel assura 
la rédaction des Études traditionnelles de 1961 à sa mort en 1974 [81]. 


81. Clavelle, « Document confidentiel », complété par Gagne, interview. 


Chacornac avait congédié Reyor parce qu’il avait découvert que ce dernier 
détournait de largent des Etudes traditionnelles pour son propre usage — on a 
souvent dit que Reyor était à court d’argent dû au fait qu’il n'avait pas d’emploi 
régulier et aussi qu’il devait aider financièrement plusieurs femmes et un certain 
nombre d’enfants illégitimes. Sa carrière traditionaliste est une carrière triste : un 
des premiers admirateurs de Guénon en 1928, il était plus content avec la phi- 
losophie traditionaliste des débuts qu’avec le mouvement traditionaliste tardif et 
son accent mis-sur l'initiation. Il participa à tous les projets traditionalistes français 
les plus importants, — Études traditionnelles, la Fraternité du Paraclet, l’Alawiyya, 
la Grande. Triade, et les Trois Anneaux —, mais la plupart du temps avec réti- 
cence, et sans contribuer significativement à aucun d’entre eux. Il passa les vingt 
dernières années de sa vie largement oublié du mouvement traditionaliste [82]. 

Découvrant qu’il avait davantage de disciples italiens que français, Maridort 

uitta la France en 1961 pour l'Italie et créa sa Darqgawiyya à Turin. Dans cette 
ville ses disciples et lui lancèrent l'équivalent des Études traditionnelles, appelé 
Rivista di Studi tradizionali [Revue d’études traditionnelles], et l’équivalent des 
Éditions traditionnelles (comme la maison d’édition de Chacornac s'appelait 
dorénavant), Edizioni Studi tradizionali. Avec le temps, Edizioni Studi tradi- 
zionali publia des traductions italiennes de presque tous les livres de Guénon, 
tandis que Rivista di Studi tradizionali publiait des traductions plus courtes de 
textes des classiques traditionalistes et islamiques — Aguéli ainsi que Guénon, 
al-Tadili (le propre Cheikh de Maridort), et Ibn al-Arabi. Elle fut aussi fidèle 
à l'esprit des premiers intérêts de Guénon, en publiant des traductions de divers 
textes hindous. 

La Darqawiyya de Tutin en vint à se voir elle-même comme le seul défenseur 
du traditionalisme originel de Guénon, fidèle au point d’être décrit par certains 
traditionalistes français comme pratiquant la « guénolatrie ». Ses écrits les plus 
récents n’imitent pas seulement le style de la prose de Guénon mais aussi sa 
paranoïa : il y a des références « aux objectifs... de démolition de l’œuvre de 
René Guénon » expliquant les actions de « forces parmi les plus fortes de notre 
monde ». Non seulement défensifs, les écrits darqawi sont à l’occasion offensifs, 
si on peut dire. Par exemple, un traditionaliste non darqawi, identifié comme 
« l'individu dont nous avons déjà trop parlé » est accusé d’agir seulement dans 
le but de « montrer son soi-disant savoir des techniques initiatiques, dans le 
vain effort de se faire passer pour ce qu’il n’est pas ». Tous les autres traditio- 
nalistes sont généralement suspectés d’agir de mauvaise foi. Ainsi non seulement 
Schuon est accusé « de haine manifeste » à l'encontre de Guénon, mais Vâlsan 
est accusé « d’une fausseté sournoise et même plus dangereuse » [83]. 


82. Gagne, interview, et d’autres sources d'informations. 
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Il se peut que ce ton résulte en partie d’une longue et acrimonieuse dispute 
impliquant Maridort et d’autres, y compris Vâlsan, concernant les droits 
d'auteur de l’œuvre de Guénon, dont les propriétaires étaient les enfants de 
Guénon. Ce qui faisait l’objet de la dispute n’était pas de savoir qui devait 
recevoir les droits mais qui aurait le contrôle éditorial des écrits de Guénon. 
L'origine de cette dispute, qui fut même portée devant un tribunal de justice, 
remonte au fait qu’Ahmad Guénon, le fils aîné de Guénon, épousa une disciple 
de Maridort. Il donna sa part des droits d’auteurs à Maridort, mais il fut tué 
ensuite dans un accident de voiture. La dispute n’avait pas encore été réglée de 
manière à satisfaire toutes les parties dans les années 1990 [84]. Quelle qu’en 
soit la cause, une conséquence directe de l’hostilité darqawi est que son histoire 
récente est peu connue dans les cercles traditionalistes plus larges. Lorsque je 
tentai d'entrer en contact avec la Darqawiyya, on me répondit poliment mais 
fermement que ce qui importait c'était la métaphysique et que les biographies 
n’importaient pas. Logiquement, rien d’autre ne peut être avancé sur la Dar- 


qawiyya. 
L’Alawiyya de Vâlsan 


L’Alawiyya parisienne de Michel Vâlsan, par opposition, se rapprocha encore 
plus de l'islam soufi classique. De manière révélatrice, Vâlsan est le seul cheikh 
traditionaliste qui nous apparaisse comme un saint homme à la lecture des 
portraits qui nous sont parvenus de lui, comme l’est, du reste, le cheikh soufi 
dans le monde musulman. Tout ce qui manque ce sont les histoires de miracles 
qui sont collectées communément autour de la mémoire d’un grand cheikh 
dans le monde arabe. Il est aussi le premier cheikh traditionaliste à avoir été 
ouvertement musulman et à intégrer le milieu islamique général. Depuis le 
début de ses années à Paris, il fréquenta régulièrement la mosquée de Paris, 
établissant de bonnes relations avec l’imam, un Tunisien, dont il épousa la fille. 
Il devint un visiteur régulier à Tunis d’un soufi tunisien considéré comme un 
saint, et différents soufis arabes rendirent visite à son dhikr, quoique aucun 
d’entre eux n’entrât dans son ordre [85]. 

Vâlsan était, en termes islamiques, à la fois orthodoxe et pieux. En plus de 
prier la prière du vendredi à la mosquée et d’observer scrupuleusement les prières 
rituelles et les jeûnes, il consacrait des heures tous les jours à des prières sup- 
plémentaires, et il fit deux fois le pèlerinage à La Mecque (le Hadj en 1965 et 
un pèlerinage umra en 1974). Il suivait l'interprétation la plus stricte possible 
de la charia, s’assurant que ses enfants prient dès l’âge de 7 ans. Son fils 
Muhammad suivit le jeûne du Ramadan pour la première fois à l’âge de 5 ans. 
Ses enfants n'avaient même pas le droit de dessiner — une interdiction quelque 


84. Muhammad Guénon et Al (voir liste avant la bibliographie), interviews. 
85. Muhammad Vâlsan, interview. Lorsqu’aucune autre source d'informations de cet ordre 
n est donnée, les informations viennent de Muhammad Vâlsan ou Michel Chodkiewicz. 


eu étonnante puisque même dans le monde islamique l'interdiction, suivant 
{a charia, de faire des images est en fait généralement interprétée d’une manière 
assez peu stricte, même par les plus pieux. T Eg 

En plus de sa piété, Vâlsan était à la fois modeste et ascétique. Il refusait de 
jouer au cheikh, s’habillant dans des vêtements occidentaux classiques plutôt 
qu'avec des « tuniques chatoyantes » (une référence sarcastique à « la mise en 
scène » de Schuon), ne donnant jamais de discours publics malgré diverses invi- 
rations à le faire, et vivant extrêmement simplement. En tant que diplomate 
roumain durant la Seconde Guerre mondiale il avait vécu dans le confort ; après 
avoir quitté le service diplomatique, il fut réduit « à la plus grande pauvreté », 
à laquelle il ne semble pas s’être opposé, vivant d’abord dans des hôtels à bon 
marché et ensuite dans des HLM. 

Sa première épouse trouva difficile de s'adapter à ce nouveau style de vie et 
le quitta. Pendant plusieurs années Vâlsan s’occupa de l'éducation de son pre- 
mier enfant, Ahmad, seul et dans la pauvreté. Il se remaria par la suite, une 
nouvelle fois.un peu comme un cheikh le ferait dans le monde islamique : sa 
seconde épouse fut Khadîdja, la jeune fille de son disciple le plus proche, René 
Roty, et avec elle Vâlsan eut douze enfants. Dans les années suivantes, sa prin- 
cipale source de revenu fut les allocations familiales. Ces revenus étaient 
complétés par des petites rentrées d’argent provenant des Études traditionnelles 
et de dons modestes occasionnels offerts par certains de ses disciples [86]. 

Vâlsan suivait aussi le schéma islamique classique en étant un savant accompli. 
Il avait travaillé dur sur son arabe, qui a été décrit d’une manière digne de 
confiance, comme étant excellent, et s'était immergé dans l’étude des textes d’ibn 
al-Arabi. Il avait accumulé une collection considérable de manuscrits d’Ibn al- 
Arabi, à partir desquels il basait la plupart de son enseignement [87]. H ‘occupa 
aussi de diriger et de publier divers textes d’Ibn al-Arabi en français [88]. 

L'ordre de Vâlsan suivait son exemple — pieux et orthodoxe, avec un certain 
accent mis sur l’érudition pour ceux qui en étaient capables. Aucune entorse à 
la charia était autorisée et la plupart de ses disciples participaient au dhikr une 
fois ou même deux fois par semaine [89]. En 1951, lorsqu'il se sépara de Schuon, 
Vâlsan. n’avait qu’une douzaine de disciples environ, mais à sa mort en 1974 il 
en avait peut-être une centaine [90], un chiffre respectable, rarement dépassé 
par des cheikhs dans le monde islamique [91]. 


86. Par Chodkiewicz, qui se trouvait en position de juger et qui ne semble pas avoir exagéré. 

87. Muhammad Vâlsan, interview. 

88.:Au moins deux livres, et 25 traductions moins longues dans Études. traditionnelles 
entre 1951 et 1971. Voir bibliographie dans Michel Vâlsan, L islam et la fonction de René Guénon : 
recueil posthume (Paris : Éditions de Œuvre, 1984). 

89. Ce dhikr était suivi, normalement, par une homélie, s’inspirant principalement du Coran 
ou d'Ibn al-Arabi ; on n'y faisait référence à Guénon qu’occasionnellement. 

90. Les estimations varient entre 65 (Chodkiewicz) et 200 (Muhammad Vâlsan). 

91. Ce chiffre concernait les ordres nouveaux, s'entend. Un ordre créé depuis longue date 
Peut compter jusqu’à plusieurs milliers de disciples, pas forcément tous dévoués du reste. 


Certains des premiers disciples de Vâlsan étaient entrés dans l’Alawiyya grâce 
à Schuon, de la zawiya de Paris et d'Amiens, laquelle fut un temps dirigée par 
l’ancien employeur de Schuon, Louis Caudron (lequel quitta l'islam à la suite 
de la dispute intervenant entre Schuon et Guénon). Roty fut un de ces tradi- 
tionalistes de la génération de l’entre-deux-guerres. Il devint musulman sur 
l’insistance de Guénon en 1932 et, comme bien d’autres traditionalistes, il venait 
d’un milieu artistique. Un artisan potier, il était le petit-fils du célèbre graveur 
du xixX° siècle, Oscar-Roty, dont la Semeuse était devenue un des symboles les 
plus reconnus du monde moderne — elle apparaît sur la plupart des pièces 
françaises depuis 1897 [92]. Khadîdja, la femme de Vâlsan, était en effet l’arrière- 
petite-fille de la Semeuse (Oscar Roty se maria avec son modèle). 

Parmi d’autres disciples de Vâlsan, datant des débuts, figuraient un marquis 
sans le sou de la noblesse d’Ancien Régime et un jeune étudiant français du 
nom de Michel Chodkiewicz [93]. Le fils d’un magistrat, Chodkiewicz lut la 
Crise du monde moderne à l’âge de 18 ans alors qu’il faisait son service militaire 
à la base aérienne de Tours, et il lut par la suite le reste de l’œuvre de Guénon. 
Il devint musulman en 1950 après avoir été présenté à Vâlsan par le neveu du 
pauvre marquis. Chodkiewicz fut le premier traditionaliste français à prendre 
ce que nous pourrions appeler la revanche du traditionalisme sur la Sorbonne. 
Son projet initial de thèse de doctorat sur Ibn al-Arabi dut être abandonné 
devant la résistance de Louis Massignon, qui dominait les études islamiques 
françaises dans les années 1950 et qui n’éprouvait guère de sympathie pour Ibn 
al-Arabi, et aussi devant la nécessité de prendre en charge une jeune famille. 
Chodkiewicz suivit son cheikh dans bien des choses, mais non dans son style 
de vie spartiate. Il obtint un emploi aux Éditions du Seuil et y resta jusqu’à sa 
retraite en 1989, alors qu'il en était devenu le président-directeur général. Malgré 
sa carrière au Seuil, il continua de travailler sur l’œuvre d'Ibn al-Arabi, publiant 
diverses traductions de haute qualité et des études sur son œuvre, et aussi sur 
son disciple : l’émir Abd al-Qadir (le cercle de Damas de ce dernier accueillit 
un temps le cheikh d’Aguéli, Illaysh). Les travaux de Chodkiewicz furent 
reconnus par la communauté scientifique, et commençant en 1982, il enseigna 
comme maître de conférences à la Sorbonne [94] alors qu'il présidait le Seuil. 
Après avoir pris sa retraite du Seuil, il fut nommé directeur d’études. Il prit sa 
retraite de directeur d’études en 1994, alors qu’il était considéré généralement 
comme l’un des chefs de file des études islamiques françaises. 


92. Voir J. Storch et R. Françon, « La difficile naissance de la semeuse », Documents phila- 
téliques 110, n° 4 (1986) [en ligne]. Disponible sur http ://www.chez.com/koechlin/semeuse/ 
semeuse-docl.htm. Il existe aussi un musée Oscar-Roty avec un site Internet: 
http ://www.cœur-de-france.com/roty.html. Après 2002, une version modernisée de la Semeuse 
apparut sur certaines pièces d'euro frappées en France. 

93. Le nom de famille est polonais, bien sûr, mais la famille Chodkiewicz s’était établie en 
France depuis 1832, emmenée par un officier de l’armée qui avait fui la Russie après une 
insurrection manquée, en 1831. 

94. En fait, à l'École des hautes études en sciences sociales, une école prestigieuse. 
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D'autres figures de ce genre émergèrent de l’ordre de Vâlsan, comme Charles- 
André Dili, un universitaire belge et un traditionaliste ou bien Denis Gril, qui 
devint musulman à l’âge de 6 ans, lorsque ses parents joignirent l’Alawiyya de 
Vâlsan. Il termina sa licence'à La Mecque, et commença ensuite une carrière 
distinguée dans le monde universitaire des études islamiques, devenant profes- 
seur d’islamologie à l’université de Provence Aix-Marseille, le centre d'excellence 
français pour l’étude de l'islam. Gril suivit Vâlsan et Chodkiewicz en se concen- 
trant dans son travail sur l’œuvre d'Ibn al-Arabi. 

L’islam occidental de la fin du xx° siècle, comme l'islam du Moyen- -Orient, 
est dominé non pas par le soufisme mais par le mouvement qui a remplacé le 
soufisme durant le XIX° siècle comme influence dominante : le salafisme. C’est 
le mouvement moderniste réformiste qui a donné finalement lieu à l’islamisme. 
Il y a cependant un fort contre-courant soufi en Europe, dont l’ordre de Vâlsan 
est en partie responsable. Il est assez frappant qu'il y ait davantage de textes 
soufis classiques disponibles dans leur traduction française que dans leur tra- 
duction anglaise par exemple, un grand nombre de ces traductions étant le fait 
de Vâlsan, Chodkiewicz, Gilis, et Gril. L'influence de Chodkiewicz, Gilis et 
Gril dans le monde universitaire français a accentué cette tendance [95]. 
L'influence de Vâlsan est aussi manifeste en dehors de l’université : par exemple 
le fils de Roty, Yaqub, enseigna à la mosquée de Paris et publia un certain 
nombre de livres pour enfants sur l’islam qui rencontrèrent un certain 
succès [96]. De ce point de vue, ordre de Vâlsan montra qu’il exerçait quelque 
chose de l’ordre de l’influence en France que Guénon avait prédit pour son élite 
dans Orient et Occident en 1924. 

Quoiqu'il s’approchât autant qu’il en soit possible en Occident de ce qu'est 
un cheikh soufi normal, Vâlsan demeura un traditionaliste. Sous sa politique 
éditoriale les Études traditionnelles accordèrent une importance plus marquée en 
faveur de l'islam, mais la revue continua de publier des textes sur d’autres reli- 
gions. Vâlsan lui-même garda un intérêt pour la maçonnerie, bien qu’il ne fût 
pas lui-même un maçon [97]. D’après son fils Muhammad, sa motivation pre- 
mière fut toujours la voie ésotérique, qu’il avait emprunté en Roumanie dans 


95. En 1998, la Revue de l'histoire des religions — une revue universitaire vénérable, fondée 
en 1880 — publia six articles dans un dossier spécial traitant des ordres chrétiens et musulmans 
(vol. 215, n° 1). Un article fut écrit par Chodkiewicz, un autre par Gril, et un troisième par 
un lecteur de Guénon non traditionaliste : Éric Geoffroy. Par ailleurs, Geoffroy, qui est 
musulman, est le gendre du disciple le plus proche de Vâlsan, René Roty. Les trois articles qui 
Portent sur les ordres chrétiens ont été écrits par des spécialistes qui n’ont pas de liens avec 
Vâlsan. 

96. Voir, par exemple, Yacoub Roty, L'Attestation de foi: première base de l'Islam (Paris : 
Maison d’Ennour, 1994). L'approche de ce livre est typique de l’ordre de Vâlsan : elle est basée 
Purement sur des sources islamiques classiques jusqu’au dernier chapitre : celui-ci traite de 
« l'œuvre providentielle » de Guénon, parle des dangers que fait courir le rationalisme contem- 
porain, et recommande la lecture des six livres les plus importants de Guénon. 

97. Il était connu des membres de la Grande Triade, et il écrivit occasionnellement sur la 


<a 


les années 1930, mais sa pratique était entièrement basée sur l’exemple du pro- 
phète Mahomet et l’œuvre d'Ibn al-Arabi : au point qu’il avait développé une 
théorie selon laquelle l’œuvre de Guénon était aussi basée sur l’œuvre d'Ibn 
al-Arabi [98] (ce qui ne fut pas le cas, comme nous l’avons vu). Il établissait 
une distinction nette entre la religion et la métaphysique : « L'unité ésotérique 
des formes traditionnelles.., écrivit-il, concerne seulement les principes univer- 
sels... [et] n’est réelle que pour l’aspect le plus haut de la métaphysique » [99]. 
Cette approche, comme nous allons le voir, est très différente de celle de Schuon. 

La raison qui explique pourquoi Vâlsan — et donc aussi ses disciples — se 
distinguait tellement des autres soufis traditionalistes se trouve probablement 
dans les premières expériences de Vâlsan, en particulier du temps avec Petrache 
Lupu, en Roumanie. Le mouvement de Lupu était, d’un point de vue traditio- 
naliste, un exemple manifeste de « contre-initiation » et il suscita de toute évi- 
dence une aversion impérissable chez Vâlsan de tout ce qui pouvait avoir des 
relents de non-orthodoxie. Cela explique son aversion de l’approche de Schuon, 
et son expérience de Schuon — d’après son fils Muhammad — le « vaccina » 
contre toute tentation de s'éloigner de la plus stricte orthodoxie. 

Cependant, le destin des disciples de Vâlsan après la mort de ce dernier jette 
un doute sur la stabilité du mélange traditionalisme/islam. Comme cela arrive 
souvent avec des ordres soufis nouvellement créés dans le monde islamique, 
après la mort du cheikh fondateur de l'Ordre, les disciples de Vâlsan se divisèrent 
en plusieurs groupes. Un groupe fut dirigé par Roty jusqu’à sa mort, et d’autres 
groupes furent dirigés par d’autres disciples. Un groupe fut dirigé plus tard par 
le second fils de Vâlsan, Muhammad. À la fin du xX° siècle, trois de ces groupes 
existaient toujours dans différentes régions de France, et les chefs de ces trois 
groupes s'étaient liés, eux et leurs disciples, à des ordres soufis réguliers dans le 
monde arabe : un à la branche de Damas de l’Alawiyya, un autre au groupe 
syrien le plus important de l’époque (la branche de la Nagshbandiyya dirigée 
par le Mufti de Damas) et le troisième à une branche d’Afrique du Nord de la 
Darqawiyya [100]. Dans la bibliothèque d’un de ces successeurs de Vâlsan, les 
murs sont remplis de livres en arabe et de livres sur l’islam écrits par des uni- 
versitaires occidentaux. Les livres de Guénon sont relégués dans un coin inac- 
cessible derrière le sofa. 


maçonnerie (par exemple, un article en trois parties sur « Les derniers hauts grades de l’Écossisme 
et la réalisation descendante » dans Études traditionnelles en 1953), et suspectait, tout en l’approu- 
vant; qu'Illaysh fût un maçon (Välsan, L'Islam et la fonction de René Guénon, pp. 30-31), ce qui 
a pu très bien être le cas. Cependant, Chodkiewicz affirme sans hésiter que Vâlsan n’était pas 
un maçon. 

98. Muhamamad Vâlsan, interview. 

99.. Vâlsan, L'Islam et la fonction de René Guénon, p. 13. 

100. Diverses sources. Aucun de ces ordres qui lui succédèrent ne veut rendre publiques de 
nouvelles informations. 


L'Abmadiyya de Pallavicini 


Guénon et le traditionalisme sont bien plus importants pour l’Ahmadiyya de 
Milan, quoique pas au point d’être coupable de « guénolatrie ». Le plus connu 
de tous les ordres traditionalistes fut créé, comme l’Alawiyya de Vâlsan, par un 
ancien disciple italien de Schuon : Abd al-Wahid Pallavicini. 

Comme Maridort, Pallavicini vient d’une riche famille. Il lut Guénon traduit 
en italien alors qu’il était un jeune homme, durant la Seconde Guerre mondiale, 
et après la guerre il contacta Evola (qui était le traducteur italien de Guénon). 
Evola lui dit que ses intérêts se portaient plus sur le pouvoir que sur la spiritualité 
et il lui dit de s’adresser à Burckhardt. Pallavicini se rendit à Lausanne et devint 

membre de l’Alawiyya de Schuon en 1951 [101]. 

On sait très peu de choses sur les années que Pallavicini passa comme alawi 
schuonien sauf qu’il voyagea beaucoup en Orient et qu’il finit par se marier 
avec une Japonaise pratiquant le zen. Pallavicini décrivit plus tard ces années 
comme « la vie d’un vagabond ». Cependant, vers le milieu des années 1960 
Pallavicini quitta l’ordre de Schuon, qu’il avait fini par juger comme un ordre 
trop éloigné de l'Orient réel et comme une sorte d’islam « romantisé » — une 
référence explicite à la passion de Schuon pour la « mise en scène ». Dans les 
années qui suivirent Pallavicini cita la position précédente de Schuon contre 
Guénon sur la question de la validité des sacrements chrétiens comme raison 
de sa rupture avec Schuon : assez étrange, étant donné l’association ultérieure 
de Pallavicini avec des chrétiens, et aussi étant donné le temps qui passa entre 
la controverse elle-même et la prise de position de Pallavicini par rapport à 
celle-ci. Il y a aussi des rumeurs selon lesquelles Pallavicini aurait pu avoir des 
raisons personnelles (lesquelles ne nuisent d’aucune manière à sa réputation), 
de se séparer de Lausanne [102]. 

Comme Hartung, Pallavicini demeura un musulman et un traditionaliste 
après avoir quitté l’Alawiyya. Il passa quelques années sans ordre soufi qui fut 
le sien — mais il cherchait toujours. En 1971, alors qu’il vivait en exerçant la 
profession de pianiste à Singapour, on parla à Pallavicini d’Abd al-Rashid ibn 
Muhammad Said, le cheikh le plus connu à cette époque de Singapour. Il visita 
sa Zawiya et entra dans son ordre soufi : Ahmadiyya. C’était un ordre d’origine 
arabe. La famille du cheikh Abd al-Rashid, un Malais, avait joué un rôle impor- 
tant dans la diffusion de celui-ci. Il n’avait aucun lien avec le mouvement contro- 
versé du même nom qui avait vu le jour dans les Indes britanniques [103]. 

Pallavicini passa du temps à Singapour avec l’ Ahmadiyya, davantage de temps 
avec un des deux muqaddams du cheikh Abd al-Rashid, qui parlait couramment 


101. Pallavicini, interview. Où aucune autre mention de source n’est donnée, les informa- 
tions sur Pallavicini et l’ Ahmadiyya viennent de Pallavicini, ou d'observations faites durant une 
visite à Ahmadiyya de Milan en 1996, y compris d'interviews informelles avec d’autres ahmadis. 

102. Diverses sources. 

103. Pour de plus amples informations sur cet ordre, voir mon livre Saints and Sons : The 
Making and Remaking of the Rashidi Ahmadi Sufi Order, 1799-2000 (Leiden : Brill, 2005). 
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Pallavicini répondit de manière enthousiaste, voyant la possibilité de faire 
front commun contre ce qu’il appela plus tard «la désacralisation de la vie, 
réduite à un simple bien-être matériel » [107] — c’est-à-dire contre la modernité 
et le matérialisme. Et quelle meilleure base pour l’œcuménisme que la théorie 
de l'unité transcendante ? La réponse de l’Église catholique fut néanmoins déce- 
vante. La hiérarchie ne montra aucun intérêt à l’idée de discuter métaphysique 
avec Pallavicini, et le Vatican cessa rapidement de l’inviter. Le diocèse de Milan 
(Pallavicini avait des résidences à Rome et à Milan) ne témoigna aucun intérêt 
non plus et ne répondit jamais à sa proposition de construire une « petite Jéru- 
salem » sur une partie de sa propriété à Milan. Cette structure devait être un 
exemple vivant de la foi dans un âge sombre, une zawiya construite à côté d’une 
chapelle catholique et peut-être d’une synagogue. Un rabbin assista à une réu- 
nion, mais le projet fut abandonné et remplacé par un Centro Studi Metafisici 
« René Guénon », un centre d’études métaphysiques, devant servir comme « un 
forum d’échanges fraternels ouvert à tous ceux qui veulent approfondir leur 
compréhension des doctrines métaphysiques traditionnelles », chrétiennes aussi 
bien que musülmanes [108]. 

Bien que la hiérarchie catholique ne fût pas intéressée par Pallavicini, diverses 
organisations catholiques le furent. Pallavicini fut fréquemment invité par l’Uni- 
versité catholique pour parler à Rome, et aussi par des groupes comme l’Asso- 
ciation catholique des travailleurs italiens. Il publia des textes dans des revues 
comme Sacro e Profano [Sacré et Profane], l'organe d’une « amicale » catholique 
en Sicile [109]. Un certain nombre d'individus catholiques assistèrent aussi à 
des réunions au Centre d’études métaphysiques de Pallavicini. On leur donna 
à lire du Guénon, et il en résulta que certains se convertirent à l'islam et rejoi- 
gnirent Ahmadiyya. En 1980, Pallavicini organisa sa première cérémonie du 
dhikr ahmadi à Milan. 

Dès le milieu des années 1990, Ahmadiyya de Milan avait entre 30 et 
40 disciples, presque tous entre la vingtaine et la trentaine, la plupart d’entre 
eux Italiens mais il s’y trouvait aussi des Français. Tous étaient d’un milieu 
semblable à celui de Pallavicini : une bonne éducation, cultivé. Ces ahmadis 
formèrent une communauté très proche : certains travaillaient ensemble dans 
les affairés qu’avaient créées Pallavicini, lesquelles comprenaient un studio de 
design et une petite maison d’édition. Ceux qui vivaient à Milan se rencontraient 
toutes les semaines, et ceux qui habitaient en dehors de Milan, tous les mois, 
pour des activités qui symbolisaient la nature duelle de Ahmadiyya : soufie et 
traditionaliste. Chaque vendredi les ahmadis faisaient la prière du vendredi 
ensemble à midi et ensuite allaient déjeuner dans une pizzeria du quartier, dont 


tite ae 

107. « Centro Studi Metafisici “René Guénon” », brochure non datée. 

108. « Centro Studi Metafisici “René Guénon” », et Pallavicini, interview. 

109. Exemples extraits de notes d’Abd-al-Wahid Pallavicini, Jslam interiore : La spiritualità 
universale nella religione islamica (Milan : Arnoldo Mondadori, 1991), livre qui reproduit de 


nombreuses conférences de Pallavicini. 


l’anglais, qu'avec le cheikh lui-même, qui ne parlait que l’arabe et le malais 
(langues que ne connaissait pas Pallavicini) et qui était de toute façon occupé 
par bien d’autres choses. Pallavicini reçut certainement un excellent enseigne- 
ment de base de soufisme malgré cette absence de contact. En effet, le 
mugaddam, un Singapourien d’origine malaise, était très versé à la fois dans le 
soufisme et dans les dilemmes de la modernité et du multiculturalisme : Singa- 
pour est un endroit très moderne, et les musulmans sont une minorité dans le 
pays. Cependant, Pallavicini n’acheva que le premier stade de la formation soufie 
(ou du moins ahmadi), tout comme Schuon avant lui. | 

Un seul problème gâchait cette période : une dispute sur l'unité transcen- 
dantale des religions, la version du pérennialisme de Schuon. C'était la même 
doctrine typiquement traditionaliste qui avait créé des problèmes à Schuon 
durant son séjour à Mostaganem. Pallavicini refusa d'accepter la position isla- 
mique officielle que son cheikh lui enseigna, même après que le cheikh obtint 
une fatwa (lavis faisant autorité mais ne constituant pas une obligation d’un 
savant de haut rang) d'Al Azhar au Caire, l'organisme prééminent de l'islam 
officiel [104]. 

Malgré cette dispute, le cheikh Abd al-Rashid donna à Pallavicini une ijaza 
pour donner l’Ahmadiyya avant que Pallavicini ne reparte de Singapour pour 
l'Italie. L'existence de cette ijaza a depuis été remise en question en Europe mais 
des sources de l’Ahmadiyya à Singapour et en Malaisie la confirment. Ce sont 
les mêmes sources qui rapportent que le cheikh Abd al-Rashid fut plus tard 
« très fâché » avec Pallavicini mais elles ne peuvent pas dire pourquoi [105]. La 
cause pourrait en être le Pérennialisme de Pallavicini. 

Pallavicini rentra en Italie sans avoir l'intention de fonder son propre ordre. 
Celui-ci ne vit le jour que dans les années 1980 et il fut la conséquence acci- 
dentelle de l'engagement de Pallavicini dans le dialogue islamo-chrétien des 
années 1970. Le dialogue résulta du concile Vatican IT qui eut lieu entre 1962 
et 1965, lequel reconnut que le Saint Esprit pouvait opérer en dehors des struc- 
tures de l’Église et que toutes les religions contenaient des semina Verbi (des 
semences du Verbe). Le Vatican créa un Secrétariat pour les non-chrétiens, 
ultérieurement le Secrétariat aux activités œcuméniques, lequel approcha lorga- 
nisation islamique principale de cette époque se trouvant à Rome : le Centro 
Culturale Islamico d'Italia. Celui-ci avait quelque chose qui ressemblait à un 
grand conseil, composé d’ambassadeurs de différents pays, mais peu de partici- 
pants actifs — parfois pas plus de cinq ou six personnes n’assistaient à la prière 
du vendredi. Parmi ces dernières se trouvait Pallavicini, et étant donné son 
excellente connaissance de l'italien, du christianisme et de la culture européenne, 
ce fut Pallavicini à qui on demanda de répondre à l'ouverture faite par le 
Vatican [106]. 


104. Ali Salim, interview. 
105. Ali Salim et Muhammad Zabid, interviews. 
106. Pallavicini, interview. 


le propriétaire dit à leur sujet en parlant à un journaliste en 2000 qu'ils étaient 
« des braves gens [brava gente] et d’excellents clients » [120]. Le soir ils se ren- 
contraient pour des « discussions traditionnelles », c’est-à-dire, des discussions 
sur le traditionalisme. Elles étaient immédiatement suivies par une cérémonie 
du dhikr, qui était la même que celle du dhikr tenue par Ahmadiyya de Sin- 
gapour [111]. 

L’Ahmadiyya était aussi musulmane même si elle était traditionaliste. Palla- 
vicini évitait l’universalisme de Schuon ou quoi que ce soit pouvant suggérer 
un syncrétisme, bien qu'il fùt moins scrupuleux que Vâlsan. Pallavicini et ses 
disciples observaient soigneusement la charia. Sauf dans son pérennialisme, 
l’Ahmadiyya n'est pas connue pour s’être écartée d’une manière ou d’une autre 
de l’islam comme ceci existe dans le monde islamique [112]. Pallavicini, comme 
Vâlsan, mais à la différence de Schuon ou même de Guénon, a accompli le 
pèlerinage du Hadj à La Mecque, et ce, pas moins de trois fois [113]. 

Bien que musulmane l’Ahmadiyya demeura traditionaliste : elle espérait que 

le catholicisme recouvre l’ésotérisme traditionnel, et dans certains cas elle sem- 
blait être musulmane plus à cause de son traditionalisme que parce qu’elle tenait 
l'islam en tant que vraie religion de l'humanité. L’Ahmadiyya est aussi traditio- 
naliste dans le sens qu’elle fait du prosélytisme à partir du traditionalisme bien 
plus qu’à partir de l'islam. Dans les conférences de Pallavicini, ce n’est pas au 
Coran qu'il est fait appel comme autorité ultime mais à Guénon [114]. 
. Une somme considérable de temps et d'énergie d’un ahmadi est passée à faire 
du prosélytisme d’une manière plus directe que tout autre membre d’une autre 
organisation dans le mouvement traditionaliste. Les disciples de Pallavicini ne 
font pas secret de leur islam : Pallavicini lui-même a une large barbe et s'habille 
de manière imposante en revêtant une tunique jalabiyya. De plus, ils assistent 
à presque tous les forums où ils espèrent trouver une audience : des organisations 
catholiques aux conférences universitaires, des conférences publiques où ils peu- 
vent -poser des questions dans la salle en donnant des discours traditionalistes 
en passant par une discothèque à la mode de Milan (au moins en une occa- 
sion) [115]. 


110. Davide Gorni, « La moschea divide già via Meda », Corriere della Sera, 26 octobre 2000. 
111. Jai observé le dhikr. à Milan et plus tard à Singapour. 

‘112. Pallavicini insiste dans ses écrits et ses discours sur le soin mis à éviter tout syncrétisme. 
Mon jugement sur le respect de la charia est basé sur des observations, des discussions et sur 
l’absence de toute accusation de manquement parmi les nombreuses accusations faites contre 
Pallavicini par ses adversaires (autre que donner occasionnellement le salamat islamique pour 
saluer des non-musulmans). Bien que l’Ahmaddiya ne soit pas connue pour s'être écartée de 
l'islam, Pallavicini a commis occasionnellement des erreurs mineures dans son exposition 
— confondant le Coran avec les hadith (les paroles du Prophète) pour justifier quelque chose par 
exemple. Ce ne sont que des erreurs accidentelles et non des manquements. 

113. Pallavicini, interview. 

114. Conclusion à partir d'analyses de conférences reproduites dans Pallavicini, slam inte- 
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Les résultats de ces activités sont partagés. Certains universitaires italiens, par 
exemple, souhaitent pouvoir tenir des conférences sans les interruptions tradi- 
rionalistes [116]. Toutefois, les fréquentes apparitions de Pallavicini. dans la 

resse italienne ont été bien plus efficaces pour diffuser le message traditionaliste. 
Celles-ci commencèrent en 1986, lorsque Pallavicini participa au Jour de Prière 
pour la paix à Assise — organisée par le pape Jean Paul II — avec une des 
délégations islamiques. Les rencontres d’Assise commencèrent d’abord comme 
une simple rencontre des 12 religions qui y furent invitées, mais devant les 
critiques qui commençaient à se faire entendre, le Pape déplaça l'accent qui fut 
mis sur la paix plutôt que sur l’œcuménisme [117]. Malgré ce changement, 
Pallavicini fit parvenir une déclaration à la presse sur la rencontre des religions 
et il fut interviewé par plusieurs journaux italiens. 

La presse italienne aimait Pallavicini. Son ton était conciliant, en particulier 
envers le catholicisme. Il parlait bien, et beaucoup appréciaient ce que X Giornale 
appelait ses-opinions « spirituellement et intellectuellement très élevées » [118]. 
Un Italien dirigeant un ordre soufi était aussi digne d’intérêt, bien que le Cor- 
riere della Sera, un des journaux italiens les plus sérieux, allât trop loin en le 
décrivant comme le chef « d’une des plus importantes fraternités soufies » [119]. 
Comme l'intérêt pour l’islam augmentait en Italie au début des années 1990 
en réponse à la guerre du Golfe et aux premières arrivées en nombres significatifs 
en Italie d'immigrés venus de pays islamiques, l'intérêt qu’on portait à Pallavicini 
grandit. En 1991 et en 1992 Pallavicini fut de fait le musulman le plus inter- 
viewé d'Italie [120]. 

L'arrivée d’un grand nombre d'immigrés musulmans en Italie suscita l’intérêt 
du public pour l’islam, dont Pallavicini tira profit, mais elle fut aussi la source 
de ses premières difficultés majeures. Lorsqu'il commença son dialogue islamo- 
chrétien dans les années 1970, il n’y avait pas de communautés musulmanes de 
poids en Italie. Mais dans les années 1990 il y en avait, et nombre de leurs chefs 
s’opposaient à ce que Pallavicini disait, ainsi qu’à sa personne. Ces chefs n’éprou- 
vaient pas d’aversion pour Pallavicini en tant qu'Italien — certains d’entre eux 
étaient aussi des Italiens convertis à l’islam. Les infractions dont Pallavicini se 
montrait coupable, à leurs yeux, étaient de présenter le soufisme comme étant 
l'islam, et le traditionalisme comme étant aussi l'islam. Il était coupable sur les 
deux plans. D’un point de vue historique, il avait plus ou moins raison sur sa 
Présentation du soufisme : bien qu’un grand nombre de musulmans contem- 
porains, produits de l’éducation salafiste et wahhabite, soient amenés à rejeter 
le soufisme comme non islamique, on ne peut nier que pour au moins un 
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119. Stefania T'rabucchi, « Un centro per capire l'Islam : Lo “shaikh” Pallavicini et l’incontro 
tra Allah e Roma », Corriere della Sera, 30 juillet 1990, p. 18. 

120. C’est l'opinion du Dr Stefano Allievi (communication personnelle). 


millénaire le soufisme fit partie intégrale de l'islam. Cependant, sauf d’un point 
de vue traditionaliste, la présentation des positions traditionalistes faite par Pal- 
lavicini comme relevant de l'islam, ne peut être considérée comme exacte. 

Dès 1986 Pallavicini fut accusé par écrit de « remplir les trous [dans sa 
connaissance dela doctrine islamique] avec ses propres théories, dont la formu- 
lation. est une forme claire de kufr [apostasie] » [121]. Dans les années 1990, 
l’hostilité envers Pallavicini devint si importante qu’il fut en une occasion expulsé 
physiquement du centre islamique le plus important de Milan, et en une autre 
occasion une manifestation fut organisée en dehors d’une librairie de Rome où 
il parlait [122]. 

Pallavicini répondit de la même façon, accusant les convertis parmi ses oppo- 
sants « d’inciter à la révolte et au terrorisme... et [semblant] vouloir se couper 
de leur passé chrétien, peut-être pas tant parce qu'il était chrétien que parce que 
c'était leur passé » [123]. Ce fut en fait deux convertis qui firent le plus de 
dommages à Pallavicini, faisant circuler un bulletin qui reproduisait une lettre 
du cheikh Abd al-Rashid niant que Pallavicini ait reçu une żjaza de lui [124]. 
Cette lettre est presque à coup sûr un faux mais elle ne fut pas prise comme 
telle par beaucoup [125]. 

Au plus fort de cette animosité, en 1992, Pallavicini écrivit : « Si dans les 
églises ils ne parlent presque plus de Dieu et parlent plutôt de paix, dans les 
mosquées ils ne parlent que de guerre. D'un côté, les musulmans semblent avoir 
même oublié leur confession de foi, qui affirme “qu’il n’y a pas de dieu sauf 
Dieu” ; ils idolâtrent leur propre religion, atteignant presque le point où ils 
disent qu’il n’y a pas de Dieu, pas de vérité sauf dans l’islam » [126]. Cette 
affirmation embrasse le problème de manière tout à fait nette. D’un côté, il n’y 


121. « Abdu-l-Hadi » [pseud.], lettre au rédacteur, Messaggero dell'Islam, 15 décembre 1986, 
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La spiritalité universelle dans la religion islamique (1991 ; Paris : Christian de Bartillat, 1995), 
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` Islamica tiré en 1992 et consacré entièrement à attaquer Pallavicini. 

125. Muhammad Zabid (interview) n’a pas connaissance que son père aurait pu écrire une 
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126. Pallavicini, L'Islam intérieur, pp. 163-164. 


à pas de « presque » : tous les musulmans non traditionalistes ou presque affir- 
meraient sans hésiter qu’il n’y a pas de propre accès à Dieu, ni de vérité finale, 
sauf dans l'islam. D’un autre côté, il y avait une vraie confrontation entre Pal- 
Javicini et ses opposants sur le rôle de la guerre en islam. Pallavicini se donna 
beaucoup de peine pendant des années pour présenter Pislam aux Italiens comme 
une religion, et non pas comme une sorte de credo politique guerrier. Nombre 
de ses opposants, cependant, étaient des islamistes radicaux, pour qui le fait de 
suggérer que l'islam pouvait exclure le politique n’était ni plus ni moins qu'un 
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se détériorèrent au point de devenir franchement mauvaises, mais deux de ses 
disciples avec de meilleures qualités de diplomates, son fils Yahya et un astro- 
physicien et esprit universel, Bruno Guiderdoni, s’en tirèrent mieux. Ces deux 
derniers connurent des relations raisonnables avec la communauté musulmane 
dans son ensemble en Europe et rencontrèrent un certain succès dans la difficile 
tâche de présenter l’islam au public occidental sous une lumière favorable [127]. 
Guiderdoni présenta même pendant de nombreuses années la seule émission 
sur l’islam à la télévision française, « Connaître l'islam », et dans les années 1990, 
il devint de plus en plus un interlocuteur de l'islam, bien accueilli aussi bien 
par les musulmans et les non-musulmans, en France et à l’étranger. 

Malgré ses difficultés avec les autres musulmans d’Italie, Pallavicini jouissait 
de bonnes relations avec les organisations officielles musulmanes à l’étranger ; 
il était invité systématiquement à des conférences islamiques financées par des 
États, et présenté à des ministres et ainsi de suite [128]. En partie en réponse 
à ces conflits et à ces contacts, certains des objectifs de Pallavicini commencèrent 
à changer durant les années 1990. Abandonnant le dialogue islamo-chrétien à 
tout niveau officiel, Pallavicini se concentra davantage sur l'islam, remplaçant 
le projet de construire une « petite Jérusalem » par le projet de construire une 
mosquée sur un morceau de terrain dont il était le propriétaire à Milan. Le 
Centre pour les études métaphysiques devint l’Association italienne d’informa- 
tions sur l'islam, et finalement, en 1997, la Comunità Religiosa Islamica (la 
Communauté religieuse islamique), ou CokRels. 

CoRels entra dans la compétition surpeuplée consistant à signer un intesa 
(accord) avec la République italienne. Pour équilibrer le concordat entre l'Italie 
et le Vatican, la République s'était embarquée dans une série d’accords de 
moindre portée avec d’autres groupes religieux, accordant des privilèges divers, 
Y Compris des aides financières. Il était facile de savoir qui devait négocier et 
bénéficier de l'intensa dans le cas du judaïsme, par exemple, tout comme dans 
le cas d’églises chrétiennes non catholiques jouissant d’une organisation hiérar- 
chique. En revanche il était bien plus difficile de savoir qui devait représenter 
en 


127. Diverses sources. 
128. Pallavicini, interview, corroboré par diverses preuves qui vont dans le même sens. 


l'islam. Bien que les musulmans puissent s’organiser et s'organisent eux-mêmes 
de différentes façons afin de poursuivre des objectifs divers, l’islam comme reli- 
gion n’a absolument pas de structure organisationnelle. Par conséquent, presque 
toutes les organisations islamiques en Italie voulaient signer un intesa, condui- 
sant un grand nombre d’observateurs à spéculer sur le fait qu’il n’y aurait jamais 
d'intesa signé avec l'islam. Que Pallavicini, représentant directement pas plus 
d’une petite douzaine de personnes, puisse espérer représenter l'islam auprès de 
la République italienne ne pouvait manquer d’étonner beaucoup de gens. La 
logique de Pallavicini était que seule CoRels pouvait prétendre représenter un 
islam purement italien, ainsi que l’islam comme religion, plutôt que comme 
une idéologie politique [129]. 

Ce fut le projet de la mosquée qui avait remplacé le projet de «la petite 
Jérusalem » qui permit à nouveau à Pallavicini d'occuper une place importante 
en Italie, en 2001. Pallavicini fit la demande d’un permis municipal exigé pour 
transformer l’utilisation d’un terrain dans le but d’y bâtir une « mosquée ». Il 
en résulta un tollé général. Bien qu’il y eût déjà des milliers de lieux qu’il faut 
bien appeler des mosquées, dispersées dans toute l'Italie, toutes sauf une étaient 
désignées comme quelque chose d’autre : habituellement comme centres cultu- 
rels. La seule exception: était la très officielle mosquée de Rome, dont le projet 
remonte à 1963 et qui fut finalement inaugurée en 1995. Il apparaissait donc 
que Pallavicini fit la demande d’un permis de construire la mosquée de Milan, 
la seconde du pays. Sa demande reçut beaucoup de publicité et déclencha un 
sentiment anti-immigré. « Oui à la liberté religieuse », donnait à lire une ban- 
nière lors d’une manifestation de rue, « non à la ghettoïsation du quar- 
tier ! » [130]. Que Pallavicini et l’Ahmadiyya, en tant qu'Italiens, fussent bien 
incapables de transformer leur quartier de Milan en ghetto d’immigrés échappa 
aux manifestants ou bien ne les préoccupa pas beaucoup. Le Corriere della Sera 
observa qu’une telle menace ne semblait guère être posée par «ces gentils- 
hommes en costume et en cravate, avec l'apparence d’avocats ou de cadres 
supérieurs » [131]. Mais les lignes de bataille étaient tracées. Le parti de droite 
Lega Nord organisa « un referendum » contre la mosquée, recueillant des votes 
à la sortie des églises le dimanche. L’archevêque cardinal de Milan, qui avait 
décliné de répondre aux ouvertures de Pallavicini durant l’époque du dialogue 
islamo-chrétien, signa un appel à la ville appelant à la tolérance. La Lega Nord 
nia avoir organisé un piquet d’un « Front de citoyens » auparavant inconnu, 
devant la zawiya ahmadi. La police anti-émeute arriva pour les séparer d’un 
contre-piquet organisé par un groupe d’anarchistes. Finalement, Pallavicini 
recueillit le vote nécessaire du conseil municipal, et la controverse et les piquets 
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disparurent, du moins pour un temps [132]. Cependant, on ne sait pas encore, 
ju moment de la rédaction de ce livre, si Pallavicini a réussi à obtenir les fonds 
nécessaires à la construction de la mosquée. p 


Traditionalisme maçonnique 


Afin d’avoir une vue plus complète, penchons-nous rapidement sur les dif- 
férentes loges traditionalistes.qui, comme les ordres soufis dont nous venons de 
arler, continuèrent indépendamment après la mort de Guénon. La première 
d'entre elles, la Grande Triade, continuait à opérer à la fin du xx° siècle sous 
l'autorité d’un maître vénérable traditionaliste (un spécialiste de physique 
nucléaire) et avec des membres traditionalistes, mais elle avait cessé depuis bien 
longtemps d’être à l'avant-garde des tentatives de restauration de la tradition en 
Occident. 

La mort de Guénon fit disparaître une influence stabilisatrice : l’autre loge 
traditionaliste des débuts, les T'rois Anneaux, sombra en 1953 au moment où 
Tourniac (catholique) et Reyor (musulman) se brouillèrent. Cette brouille 
marqua la fin de la participation de Reyor à la maçonnerie, mais Tourniac 
continua en tant que figure majeure de la maçonnerie traditionaliste, la rappro- 
chant du cœur de la Grande Loge nationale de France. La Grande Loge natio- 
nale de France était la troisième Obédience (distincte de la Grande Loge de 
France) créée en 1918 par des maçons qui avaient quitté le Grand Orient. Elle 
exigeait la croyance au Grand Architecte de l’Univers. C'était une organisation 
plus petite que les deux autres : contrairement à ces dernières, elle était officiel- 
lement reconnue par la Grande Loge anglaise. 

Tourniac occupa différentes positions officielles dans la Grande Loge natio- 
nale de France, dès 1960, devenant en 1977 grand prieur, un rang inférieur 
uniquement à celui de grand maître [133]. Une partie de l’autorité dont il 
jouissait durant ces années lui venait de son association précédente avec Guénon 
dans les années 1940. Par extension, son traditionalisme, ainsi que ses 
livres [134], contribua à donner une place plus importante au traditionalisme 
en général. Il fit revivre aussi. les Trois Anneaux sous un autre nom dans le 
milieu des années 1970 [135], cette fois-ci uniquement avec des membres chré- 
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tiens et juifs — Tourniac s’intéressait tout spécialement à l’entente judéo-chré- 
tienne. 

À la fin du XX siècle cette loge « sauvage » avait donné naissance à plusieurs 
autres loges traditionalistes dans différentes régions de France [136], lesquelles 
répondaient à Tourniac comme à une sorte de grand maître (bien que le terme 
ne fût jamais utilisé). Un maçon traditionaliste anonyme succéda à la mort de 
Tourniac. 

En plus de ces activités, Tourniac était aussi engagé dans un projet traditio- 
naliste ambitieux visant à rétablir de bonnes relations entre la maçonnerie et 
l’Église catholique. Ce projet était principalement l’œuvre d’un prêtre jésuite, 
Michel Riquet, et de Jean Baylot. Celui-ci était maçon, député, et préfet de 
police à Paris. Les deux étaient convaincus — en partie, mais pas exclusivement, 
sur des bases traditionalistes — de la complémentarité de la pratique exotérique 
catholique et de la pratique ésotérique maçonnique, ainsi que l'était Tourniac 
du reste [137]. Leurs activités allant dans ce sens se manifestaient à la fois dans 
des publications et des organisations. Tous les trois écrivirent des livres et des 
articles affirmant la comptabilité de la maçonnerie et du catholicisme [138], et 
vers:la fin des années 1960 ou début des années 1970, Riquet et Baylot créèrent 
ensemble la Fraternité d'Abraham [139], une sorte de prototype de coopération 
catholique-maçonnique — non pas une loge mais une commanderie (terme utilisé 
pour les divisions principales des ordres médiévaux tels que les Chevaliers de 
Malte) sous des auspices maçonniques. 

On ne sait pas quel rôle ont joué ces activités dans la nouvelle position de 
l’Église catholique par rapport à la maçonnerie : en effet la première ne s'était 
jamais autant rapprochée d’une possible réconciliation avec la seconde, une lettre 
privée rédigée par le cardinal Fanjo Seper, préfet de la Congrégation pour la 
Doctrine de la Foi, autorisant un catholique à appartenir à une loge de la Grande 
Loge nationale de France, l’obédience à laquelle Tourniac et Baylot apparte- 
naient. Cependant, cette décision fut annulée après 1983, par une nouvelle 
décision prise par le préfet suivant, le cardinal Ratzinger [140]. 

Mais l’impact le plus durable de ce groupe de maçons fut peut-être de per- 
mettre le rapprochement entre la maçonnerie traditionaliste et l’université fran- 
çaise. En 1964, Baylot créa une loge de recherche, et la nomma d’après 
l'architecte du x siècle, Villard de Honnecourt (une loge de recherche, comme 
son nom l'indique, se livre non pas au rite mais à la recherche). Cette loge 
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organisait des conférences et publiait une revue scientifique vouée aux questions 
maçonniques et traditionalistes. L’intervenant clé à son ouverture fut Mircea 
Eliade, et sa revue a depuis obtenu le respect général. En plus de publier nombre 
d'articles de Tourniac, elle publie aussi le travail d’un certain nombre d’univer- 
sitaires spécialisés dans les études religieuses ayant des intérêts traditionalistes, 
dont certains sont du reste des maçons eux-mêmes [141]. 

La maçonnerie traditionaliste continue à prospérer. Une nouvelle loge tradi- 
tionaliste de la Grande Loge de France fut créée dans les années 1990, la Règle 
d'Abraham, dédiée non seulement à des objectifs similaires à ceux de Tourniac, 
Baylot et Riquet, mais aussi à la compréhension des trois religions abrahamiques 
(pas seulement le judaïsme et le christianisme mais aussi l’islam), basée en par- 
ticulier sur l’œuvre d'Ibn al-Arabi [142]. L'expression maçonnique du traditio- 
nalisme est notablement différente de toutes les autres expressions du 
traditionalisme dans la mesure où elle opère avec l’entière bénédiction des auto- 
rités concernées. Cela est d’autant plus vrai que la maçonnerie est peut-être plus 
proche que toute autre expression du traditionalisme du milieu d’origine de ce 
dernier. 


141. Ces commentaires sont basés sur les comptes rendus des Travaux de la loge nationale 
de recherches Villard de Honnecourt et les Cahiers Villard de Honnecourt. 
142. Patrick Géay, éditorial, La Règle d'Abraham (avril 1996), 3-6. 
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LA MARYAMIYYA 


Après la mort de Guénon en 1951, ËAlawiyya de Schuon (qui changea son 
nom dufant.les'années 1960 et s'appelait désormais « Maryamiyya », pour des 
raisons qui seront expliquées ultérieurement), se développa indépendamment 
du reste du mouvement traditionaliste. 

Pour ses disciples, Schuon avait remplacé Guénon comme père du traditio- 
nalisme. Tandis que qéelquesmaryamis: tels: que Lings n’oublièrent jamais 
Guénons pour la plupart de ceux dont nous allons parler dans ces nouvelles 
pages, Guénon est une lointaine figure. Schuon lui-même commença rapide- 
ment à minimiser sa dette à l'égard de Guénon, ne le créditant plus ou moins 
que d’üne compréhension du Védanta et de la métaphysique. Guénon, écrivit-il, 
n’étaît qu’un «mathématicien, un franc-maçon et un occultiste » [1]. 

Deux tendances émergèrent des années 1960 aux années 1990. D'un côté, 
la Maryamiyya — comme nous allons l’appeler dorénavant —, et les disciples non 
musulmans de Schuon, lesquels augmentèrent en nombre et en importance, 
excédant tous les autres ordres traditionalistes traités jusqu'ici. D’un autre côté, 
le propre universalisme de Schuon se développa aussi, ainsi que ses idées sur sa 
propre fonction. Ces développements se reflétèrent tôt ou tard dans des chan- 
gements du groupe, que Schuon dirigeait, mais il y eut toujours un décalage et 
quelques maryamis ne se rendirent compte de certains changements qu’à la 
touté:fin. 


Les disci les de Schuon se regroupèrent bientôt dans le groupe traditionaliste 
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le plus important. La majorité des Occidentaux dont la lecture des œuvres tra- 
ditionalistes les avaient incités à s'embarquer dans un voyage spirituel personnel, 
et qui étaient à la recherche d’un maître orthodoxe d’une tradition spirituelle 
initiatique valide, se tournèrent vers Schuon comme guide. Ils agirent ainsi en 
partie parce qu’il manquait des alternatives aisément accessibles (au moins en 
dehors de Paris, Turin et Milan) et en partie à cause de la position de plus en 


1. Frithjof Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen ([Suisse] : tirage confidentiel, 1974), pp. 
137-138. 


plus centrale que Schuon occupait dans le réseau que formaient les écrivains et 
les revues traditionalistes. Et jusqu’à un certain point cette tendance s’expliquait 
aussi par un recrutement d'individus soigneusement identifiés qui pouvaient 
appartenir à l'élite. 


La Vierge Marie 


L’« amour malheureux » de Schuon pour Madeleine prit fin à Lausanne en 
1943; ou plutôt il se transforma en « amour cosmique de l’aimée ». Cinq ans 
plus tard, à l’âge quelque peu avancé de 42 ans, Schuon se maria pour la première 
fois. Son épouse, Catherine Feer, alors âgée de 25 ans, était le disciple à qui il 
avait donné Black Elk Speaks en 1948. D’après une source non confirmée, 
Schuon décida de se marier avec elle après avoir reçu un signe, de la même 
manière qu’il était devenu musulman à Paris après un signe. 

Fille d’un diplomate suisse ayant grandi la plupart de son temps dans les 
ambassades suisses d'Argentine et d'Algérie, Catherine Schuon avait des idées 
plus larges que son mari. D’après un observateur ayant de la sympathie pour 
elle, « un artiste par tempérament et une organisatrice infatigable, elle aida à 
donner à la communauté qui s’agrandissait [à Lausanne] un minimum de règles 
de base » [2]. D’après les autres, qui éprouvèrent clairement de l’amertume 
quant à son influence et à ses activités, elle apparaissait comme trop ambitieuse, 
à la fois pour elle-même et pour son mari, et son « organisation » de la commu- 
nauté n’était pas du tout bien vue. Une de ses premières actions fut d'organiser 
les disciples de Schuon afin qu'ils financent leur cheikh et l’aident à vivre dans 
de meilleures conditions. Ils l’installèrent lui et son épouse, d’abord dans un 
appartement plus grand, et ensuite, en 1953, dans une maison décente avec sa 
propre zawiya. Elles furent construites grâce à une souscription générale dans 
la commune fort plaisante de Pully, juste en dehors de Lausanne [3]. En plus 
de prendre en charge la collecte des dons (zakat), elle commença bientôt à 
s'impliquer elle-même dans certains aspects de la vie des disciples de Schuon, 
ce que beaucoup considèrent comme allant au-delà de ses compétences, même 
si son tempérament était artistique [4]. Peu de temps après l’arrivée à Lausanne 
de Whitall Perry (le riche Américain qui avait été présent avec Lings aux funé- 
railles de Guénon) et l’épouse de Perry, Catherine Schuon suggéra que les Perry 
achetassent et fissent construire sur un terrain adjoignant le sien, et elle fit en 


2: Jean-Baptiste Aymard, « Frithjof Schuon (1907-1998). Connaissance et voie d’intériorité. 
Approche biographique », dans Frithjof Schuon, 1907-1998 : Etudes et témoignages, éd. Bernard 
Chevilliat (Avon : Connaissance des Religions, 1999), p. 43. 

+ 3. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 9. 

4. A3, interview. Voir liste avant la bibliographie. 


sorte que Perry devienne le chauffeur de Schuon, d’après ce dernier « un privi- 
lège » dont il put jouir pendant 25 ans [5]. | 

En: plus d organiser l'entourage de Schuon de cette manière, Catherine 
Schuon:rejoignit son mari dans une activité qui i allait occuper une place de plus 
en plus: significative.: la peinture. Après son mariage, Schuon avait commencé 
à peindre sérieusement, abandonnant pour quelques années la poésie. Une de 
ses premières peintures fut celle de deux Amérindiens, dont l’un d’eux était nu, 
symbolisant l’exotérisme (celui qui était habillé) et l’ésotérique (celui qui était 


nu) [6]. 


L'intérêt de Schuon pour la spiritualité des Amérindiens continua à grandir, 
eten 1959, les Schuons visitèrent l'Amérique pour la première fois, à l’invitation 
de Thomas Yellowtail, un Amérindien qu’ils avaient rencontré pour la première 
fois à Paris en 1953, et qui allait occuper une place éminente. Ils se rendirent 
d’abord dans la réserve sioux à Pine Ridge, dans le South Dakota, qui fut jadis 
la résidence de Black Elk, et ensuite à Sheridan, dans le Montana, où Yellowtail 
vivait — prenant avec eux une peinture de Schuon, de la White Buffalo Woman 
(la femme bison blanc), figure éminente du mythe Lakota [7]. Un des buts de 
Schuon en faisant cette visite était de sauver la tradition amérindienne de la 
modernité [8]. Cependant, le résultat fut que la religion amérindienne exerça 
une plus grande influence sur Schuon que le contraire [9]. 


Schuon avait d’abord découvert les qualités divines de la nature presque dix 
ans auparavant, lorsque peu après son mariage son épouse l’amena dans les 
montagnes suisses. Là, il fit l'expérience d’une «libération» qu’il m'avait 
éprouvée auparavant que dans la zzwiya alawi à Mostaganem. Dans une cabine 
de montagne faite de rondins de bois il apprit à apprécier « les jours totalement 
proches de la nature et de certaines façons des jours médiévaux » [10]. Comme 
les montagnes de Suisse, le paysage autour de Sheridan, dans le Wyoming, 
rappelait Mostaganem à Schuon. Ce que Mostaganem, les montagnes suisses, 
et les plaines du Wyoming ont en commun, bien sûr, c’est qu’ils sont éloignés 
du monde moderne. 

En plus de rencontrer nombre d’Amérindiens, les Schuons participèrent à un 
certain nombre de danses amérindiennes, initialement comme spectateurs. Mais 


5. Whithall N. Perry, « Aperçus », dans Frithjof Schuon, éd., Chevilliat, pp. 100-102. 

6. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 152 et 267. 

7. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 159, et Aymard, « Frithjof Schuon », p. 50. 
Yellowtail est le mari de la première Amérindienne à devenir infirmière diplômée, et le frère du 
premier Améridien à devenir directeur d’une réserve. Michael Fitzgerald, « Le rôle de Frithjof 
Schuon dans la préservation de l'esprit de l’Indien peau-rouge », dans Frithjof Schuon, éd. Bernard 
Chevilliat, p. 190. Le personnage de la White Buffalo Woman occupe une place centrale dans 
le. mythe fondateur lakota, qui explique comment la première pipe sacrée fut apportée aux 
Améridiens. 

8. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 166. 

9. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 169. 

10. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 141-142. 


ils finirent par prendre de plus en plus part à ces danses. L’apogée de leur voyage 
fut de voir la Danse du Soleil à Fort Hall, dans l’Idaho. La Danse du Soleil est 
le rite de couronnement des Sioux Oglala et le Shoshone-Crow, une cérémonie 
complexe durant trois ou quatre jours qui se déroule autour de « l'arbre sacré » 
érigé à cette fin, et durant laquelle des participants cherchent à faire acte d’expia- 
tion à travers un sacrifice et dans un sens à s’unir avec le Grand Sacré (parfois 
dissimulé de manière controversée sous le nom de « Dieu ») [11]. Non seule- 
ment les participants jeûnent durant un ou plusieurs jours, mais ils offrent aussi 
d’autres formes d'épreuves douloureuses, comme regarder fixement le soleil pen- 
dant le lever de soleil ou se couper une bande de chair de l’avant-bras [12]. 
Pour Schuon, les cérémonies d’ouverture de la Danse du Soleil furent extraor- 
dinairement émouvantes, « l'unification avec lUn » [13]. Le deuxième jour 
son épouse et lui jeûnèrent avec les participants, quoiqu’ils demeurassent spec- 
tateurs pour le reste du déroulement de la cérémonie. Lors d’une visite ulté- 
rieure à l'endroit (déserté) de la Danse du Soleil, Catherine Schuon dansa 
seule [14]. 

Avant que les Schuon ne rentrent en Suisse, ils furent adoptés par les Sioux, 
recevant les noms de Wicahpi Wiyakpa (Étoile brillante) et Wowan Winyan 
(Femme artiste). Pour Schuon, l’expérience fut décisive, et, comme il l’écrivit 
plus tard, cela lui permit de se remettre des « blessures spirituelles de [sa] jeu- 
nesse ». Les Schuon retournèrent aux États-Unis en 1963 pour une visite simi- 
laire d’une durée de trois mois [15]. 

Malgré cette expérience, en 1965 Schuon était tombé dans un état de dépres- 
sion, exacerbé par l’asthme [16]. Il reçut dans cet état une autre vision, la plus 
dramatique jusqu’à cette date : une visitation de la Vierge Marie. Sur un bateau 
allant de l’Europe à Tanger, au Maroc, en 1965, Schuon était assis seul dans 
sa cabine : « Soudainement je fus submergé par la Miséricorde Divine d’une 
façon particulière. Elle vint à moi intérieurement sous une forme féminine que 
je ne peux décrire, et c’est ainsi que je sus que c'était la Sainte Vierge. » Il en 
résulta que Schuon se « sentift] mieux et [se] trouva dans une extase damour 
et de Joie » [17]. 

Schuon eut initialement des doutes. Sur la route de Tanger à Tétouan, il 
commença à se retrouver dans son état précédent, et lorsque lui et les siens 
s'arrêtèrent une nuit dans un hôtel de Tétouan il se sentit trop faible pour sortir 


11. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 167 et 169. 

‘12. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 173-183, complété par Bernadette Rigal- 
Cellard, « La religion des Sioux oglalas » dans Le Facteur religieux en Amérique du Nord : Religion 
et groupes ethniques au Canada et aux États-Unis, éd J. Beranger et P. Guillaume (Bordeaux : 
CNRS, 1984), pp. 248-251, et J. Vahid Brown, courrier électronique, décembre 2002. 

13. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 180. 

14. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 200. 

15. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 9, 190-191, et 21-59. 
16. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 9. 

17. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 264. 


avec les autres. Seul dans sa chambre d'hôtel, cependant, l’état induit par sa 
vision revint, et dura jusqu’à ce que le groupe rejoignît leur destination, Fès. À 
Fès, il'commença: à s'inquiéter et il se mit à douter une ‘nouvelle fois, mais 
« dans la nuit vint à moi une nouvelle fois ce réconfort céleste qui jaillit de 
l'essence féminine: [Urweibliche] », et cette fois l’état dura jusqu'à ce qu'il 
retourne -en Suisse [18]. 

Ces.-expériences rapprochèrent les deux thèmes de 1942-1943 : « Pamour 
cosmique de la bien-aimée... en tant que mère-amour » dont Schuon fit l’expé- 
rience en voyant l’enfant de Madeleine, et l’attirance envers la Vierge qu'il 
ressentit en en voyant la statuette dans une vitrine de Lausanne. En fait, Schuon 
fut conscient occasionnellement de la présence de la Vierge entre 1942 et 1965, 
d’abord durant la brouille avec Guénon aux alentours de 1949, lorsqu'il « sentit 
sa bénédiction », et une fois en faisant le dhikr seul à la maison, aux alentours 
de 1953. Durant cette seconde occasion il sentit une « présence puissante » qu’il 
identifia immédiatement comme étant la Vierge [19]. 

Schuon n’était pas certain au début de quelle manière interpréter ses expé- 
riences de 1965. La première question était de savoir si elles étaient fausses ou 
si elles étaient vraies. Une vraie vision, décida Schuon, pouvait se distinguer 
d’une fausse par l’effet bénéfique qu’elle exerçait sur les bénéficiaires, et cette 
vision eut l'effet bénéfique de le libérer de lamour des livres, des journaux, et 
du théâtre, dans lesquels il n’arriva plus à s’absorber [20]. Schuon ne considéra 
pas, dans ce contexte, un autre effet de sa vision : le « besoin presque irrésistible 
d’être nu comme son nouveau-né ». Pour une certaine durée après, Schuon se 
dévêtit à chaque fois qu’il était seul à la maison [21]. 

Une fois que Schuon décida que ses expériences formaient en fait une vraie 
vision, la question suivante fut de savoir comment les interpréter. Sa conclusion 
finale était que la vision marquait la venue « d’une relation spéciale avec le 
Ciel ». La nature exacte de cette relation spéciale n’est pas claire, mais puisque 
la Vierge Marie est « l’incarnation de la Miséricorde Divine et en même temps 
de la Religio Perennis» [22], il semble clair que Schuon Pait prise pour un 
changement dans son rôle, de cheikh de l’Alawiyya (la position donnée dans sa 
première vision de 1937) à un rôle plus universel, au-dessus et au-delà de l'islam. 

Avant que je n’aborde les conséquences de cette conclusion pour les maryamis, 
je vais rapidement me pencher sur une vision encore plus dramatique de la 
Vierge Marie que Schuon eut l’année suivante, en 1966, aussi au Maroc. Schuon 
imagina sa statuette de la Vierge, qui « commença à trembloter et à remuer 
légèrement, et je sus, alors que la peur me saisit et qu’en même temps l’amour 
m'enveloppait : ce n’est plus un rêve, c’est la réalité ». La Vierge apparut, écrivit 
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18. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 265. 
19. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 263, 
20. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 266. 
21. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 295. 
. 22. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, pp. 272 et 266. 


Schuon, « mais il n’est pas convenable pour moi d’en dire davantage » [23]. La 
raison pour laquelle Schuon pensait qu’il n’était pas convenable d’en dire davan- 
tage, d’après de nombreux comptes rendus, est que la Vierge Marie était nue. 

La nudité de Schuon et la possible nudité de la Vierge amenèrent certains 
non-maryamis à imputer une origine satanique à ces visions, :mais Schuon lui- 
même exclut nettement une telle explication — quoique pas immédiatement, 
puisqu'il se posa la question lui-même de savoir si sa vision de 1965 était une 
vraie vision ou non. L'islam tend à voir la nudité en termes exclusivement 
négatifs, mais les images chrétiennes de la Vierge montrent souvent un sein nu. 
Les pérennialistes sont habituellement des familiers de l’hindouisme, dans lequel 
la nudité est un élément établi de certaines pratiques religieuses. Le Ramana 
Maharshi d'Henri Hartung, par exemple, se promenait nu dès l’âge de 17 ans, 
bien que pas entièrement : il portait un kaupina, une bande d’étoffe étroite qui 
cache les parties génitales [24]. 

La conséquence principale de ces visions pour Schuon semble avoir été qu’il 
en vint à penser avoir reçu une mission universelle, puisque c’est en relation 
avec ce dernier point qu’il déplaça l’accent mis de la Maryamiyya à la religion 
pérenne, et ce, au sens le plus large. Schuon décida aussi qu’il entretenait une 
relation spéciale avec la Vierge [25], ainsi qu'avec Dieu. Sa peinture changea, 
et à partir de là, son épouse et lui se concentrèrent sur la figure de la Vierge 
Marie. Les images de la Vierge Marie exécutées par Frithjof Schuon la mon- 
traient parfois nue ou partiellement nue, avec la poitrine visible, « une référence, 
expliquait-on, au dévoilement de la vérité dans le sens de la gnose, et à la 
miséricorde libératrice » [26]. Schuon en vint à voir ses précédentes peintures 
de la Femme Buffalo Blanc comme « un pressentiment » de ces peintures de la 
Vierge Marie [27], un développement significatif — Schuon avait relié ses expé- 
riences en Amérique de 1959 avec ses expériences au Maroc de 1965. Son 
adoption par les Sioux en vint à être vue comme quelque chose qui « le liait au 
dernier chaînon [de la chaîne initiatique] d’une religion véritablement primor- 
diale » [28], bien qu’il ne fit jamais référence à elle comme à « une initiation » 
mais plutôt comme à «une adoption » [29]. À la fin des années 1960, donc, 
Schuon était un traditionaliste avec deux initiations ésotériques. Il était un 
musulman avec une initiation soufie de l’Alawiyya, nommé cheikh d’un ordre 


23. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 268. 

24. Henri Hartung, Présence de Ramana Maharshi (1979 ; Paris : Dervy livres, 1987), p. 44. 

25. En 1967 Schuon et ses compagnons manquèrent le bateau qu’ils avaient l'intention de 
prendre pour aller à Tanger ; ils décidèrent ensuite d’y aller par l’Espagne et de prendre le bateau 
pour la traversée. En chemin ils visitèrent la fameuse Vierge de Séville, la « Macarena ». Schuon 
attribue à la Macarena le fait que leur voyage se soit par la suite déroulé sans problèmes. Erin- 
nerungen und Betrachtungen, p. 274. 

26. Aymard, « Frithjof Schuon », pp. 53-54. 

27. Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen, p. 153. 

28. Ce sont les paroles d'Aymard et non de Schuon, « Frithjof Schuon », p. 50. 

29. Jean-Baptiste Aymard, courrier électronique, février 2003. 


soufi lors d’une vision, mais il était aussi un universaliste avec une initiation 
primordiale transmise par les Sioux, désigné pour une mission universelle par 
la Vierge Marie dans une autre vision. Cette mission primordiale allait à partir 
de là graduellement remplacer le rôle premier de Schuon comme cheikh soufi. 

Le résultat immédiat de tout cela pour- les disciples de Schuon ne fut pas 
aussi dramatique pour eux que les conséquences ultérieures allaient être. Durant 
de nombreuses années Schuon continua à présenter une identité essentiellement 
de nature islamique au monde. Tout ce qui était arrivé durant les années 1960 
fut que le nom de l’ordre changea ainsi que certaines de ses pratiques journa- 
lières. Une courte prière à la Vierge fut ajoutée à la litanie quotidienne, et les 
peintures de Schuon furent ajoutées aux Six Thèmes comme foyer très informel 
de méditation pour ses disciples [30]. La date de ce second changement n’est 
pas certaine, mais la fin des années 1960 semble la période la plus vraisemblable. 

Le nom de l’ordre fut changé en « Alawiyya Maryamiyya », généralement 
abrégé en « Maryamiyya », la forme adjectivale de Maryam, laquelle est la forme 
arabe de Marie. Il paraît peu vraisemblable que la plupart des maryamis eussent 
vent de tous les détails de ces visions conduisant à ces changements. Cette 
nouvelle attention à Maryam était justifiée premièrement en termes de sa sym- 
bolique : la Vierge Marie était une figure dans laquelle les trois religions mono- 
théistes étaient unies, comme : « princesse juive de la maison de David », « mère 
du fondateur du christianisme » qui « occupe, en islam, le sommet de la hié- 
rarchie des femmes ». La Vierge Marie « aime les trois religions, et la religion 
en général, comme nous [les maryamis] » [31]. La dévotion de Schuon à la 
Vierge Marie n’était pas du syncrétisme, expliqua un traditionaliste, puisque 
« Marie est souvent vénérée en islam avec beaucoup de ferveur, comme on peut 
le voir à Éphèse », où les « musulmans ainsi que les chrétiens » prient sur le lieu 
de pèlerinage appelé Meryemana Evi (la Maison de Marie) [32]. La question 
n'est pas tant de savoir si ces explications sont justifiées ou non (ce qu'elles ne 
le sont pas d’un point de vue islamique) [33], mais comment nombre de 
maryamis en sont arrivés à se justifier cette nouvelle importance accordée à la 
Vierge Marie. | 

L'utilisation des peintures de Schuon comme foyer informel de méditation 
fut expliquée en partie comme suit : « Personne n’est obligé de s'intéresser à 
elles», écrivit un maryami influent dans les années 1980, « mais tout le monde 
est obligé de les respecter puisqu’elles proviennent du cheikh et reflètent des 


‘30. Aymard affirme que les peintures ne furent jamais utilisées pour les séances de méditation 
(courrier électronique) mais diverses sources maryamis suggèrent fortement qu’elles étaient au 
moins un support de concentration informel pour la méditation. 

31. Lings, sur Schuon. Lings, « Frithjof Schuon. Un regard pa He dé », dans Frithjof 
Schuon, éd. Chevilliat, p. 85. 

32. Aymard, « Frithjof Schuon », pp. 53 et 58. 

33. En fait, c’est Abraham qui est utilisé fréquemment comme la figure unifiant les trois 
religions monothéistes, dans la mesure où Abraham jouit d’un statut plus ou moins identique 
dans ces trois religions. La Vierge Marie ne joue aucun rôle dans le judaïsme, même si la maison 


aspects de sa personnalité et de son expérience » [34]. Le fait que Schuon « fût 
toujours convaincu que tout ce qu'il faisait avait un caractère sacré », d’après 
un de ses premiers disciples, explique incidemment la franchise remarquable de 
son Erinnerungen und. Betrachtungen : des détails qui nous semblent privés et 
très humains lui semblent de toute évidence recouvrir davantage qu’une simple 
signification personnelle. 

Vers cette époque, le groupe des disciples de Schuon commença à formuler 
ses propres textes canoniques. C'était des compositions courtes d’une page ou 
deux rédigées par Schuon, la première d’entre elles datant des années 1930 ; 
mais la plupart furent écrites après 1951, abordant une grande variété de pro- 
blèmes spirituels potentiels ou de sujets divers, ultérieurement regroupées dans 
un Livre des Clefs [35]. Elles furent numérotées afin d’en faciliter les références, 
pouf qu’un maryami puisse, par exemple, conseiller un collègue moins expéri- 
menté de « lire le texte numéro 258 ». Bien qu'ils suivissent la pratique islamique 
en débutant avec « Au nom de Dieu le miséricordieux, le compassionné », ces 
textes traitaient du problème en question dans des termes traditionalistes bien 
plus que dans des termes islamiques et s’inspiraient de sources hindoues autant 
que du Coran et des hadith. Les textes centraux du groupe de disciples de 
Schuon étaient par conséquent traditionalistes plutôt qu'islamiques [36]. 

Un nouveau relâchement par rapport à la charia eut lieu aussi à cette époque. 
Quand en 1965 Schuon prit une deuxième épouse (ce qui est permis par la 
charia, si ce n’est pas le cas du droit suisse), le mariage fut organisé suivant des 
positions traditionalistes plutôt qu'islamiques. La nouvelle épouse, un disciple 
de Schuon, était déjà mariée avec un autre de ses disciples. Tandis que la charia 
exigerait d'elle qu'elle divorce de son premier mari et qu'ensuite elle attende 
quelques mois avant de se remarier, Schuon lui permit de rester mariée avec et 
de vivre avec son premier mari et de se marier avec lui [Schuon] « verticale- 
ment ». La distinction entre le vertical (ce qui lie les gens à Dieu) et l’horizontal 
(ce qui est purement de ce monde) dérive non pas de la charia mais de la 
métaphysique occidentale et fut utilisée par Guénon dans son Symbolisme de la 


de David en joue un. Il n’y a aucune « hiérarchie de femmes » établie dans l'islam. S'il y en avait 
les candidates qui ne manqueraient pas d’en occuper le sommet seraient Hagar (la femme 
d'Abraham, dans l'islam), ou pour une époque plus récente, Fatima, la fille du Prophète 
Mahomet, ou peut-être son épouse Aïsha. Que les musulmans turcs vénèrent Marie à Éphèse 
ne reflète en rien l’attitude des musulmans en général. L’islam turc populaire est très influencé 
par l’alevisme, lequel incorpore le culte chrétien de la Vierge et diffère de tellement de façons 
de l'islam sunnite et chiite qu’on pourrait le considérer comme une religion distincte si ce n’était 
qu'une telle classification ne manquerait pas de créer des difficultés dans les relations entre 
l’importante minorité alevi et la majorité sunnite. 

34. « Concerning the Paintings », texte dactylographié, non daté. Son auteur pourrait être 
aussi Patricia Estelle (pseud. dont nous parlerons plus tard). 

35. À l’époque de la mort de Schuon il existait environ 1 200 textes de ce genre en circulation. 
Pour les dates et collection, Aymard, courrier électronique. Aymard décrit les textes comme 
« méthodiques » et non « canoniques », cette dernière étant l'expression de l’auteur. 

36. Description pour mon propre compte rendu d’une sélection de ces textes. 


croix. Le « mariage vertical » de Schuon — dont certains disciples ultérieurs par- 
lèrent comme d’un « mariage spirituel » — fut, d’après Catherine Schuon — «un 
arrangement {qui} satisfaisait le droit occidental et la nécessité sociale... [et fut] 
précédé par des signes clairement célestes l’autorisant et le bénissant ». Il fut 
aussi accepté — avec réticence — par Burckhardt et Lings [37]. 

L'existence de ce « mariage », qu’il serait impossible de justifier d’un point 
de vue purement islamique, ne devint largement connue que vers la fin des 
années 1980. On dit que Burckhardt en fut profondément troublé ainsi que 
par des.épisodes similaires impliquant d’autres femmes [38], mais il en conclut 
après une lutte intérieure que son devoir de loyauté envers son cheikh devait 
primer sur tout le reste. Le soufisme en général met l’accent sur une loyauté 
absolue d’une personne envers son cheikh et décourage fortement de le juger. 
Il y a,:par exemple, l’histoire bien connue d’un cheikh abandonné par ses dis- 
ciples les moins fidèles après que ces derniers le virent embrasser une femme 
étrange. Les disciples découvrirent par la suite, pour leur plus grande honte, 
que la femme était la sœur cadette du cheikh. 

En 1957, Burckhardt rappela à un autre maryami que les disciples d’un 
cheikh doivent juger leur maître non par leur compréhension des actions du 
maître mais par son enseignement et par sa méthode. 


‘C’est en faisant confiance à [son enseignement et à sa méthode] que nous 
« übligeons » Dieu envers nous : Dieu ne nous trompe pas ; il n’attend pas de 
nous que. nous analysions les actions personnelles du maître... Si un maître 
enseigne des erreurs ou une méthode contraire à la Révélation, quittez-le, mais 
s’il semble commettre- des actions immorales, ne faites pas confiance à votre 
manque de confiance. Un maître spirituel est comme un miroir qui nous montre 
notre véritable nature : une faute de #iyzh — d'orientation intérieure — est suffi- 
sante pour que nous projetions nos fautes sur lui, et le diable se dépêchera de 
nous faire attribuer ces fautes au miroir [39]. 


L'Académie impériale iranienne de philosophie 


‘C’est vers l’époque où la. Maryamiyya commençait à s'éloigner de l'islam 
qu'elle attira à elle son premier et plus important disciple musulman de nais- 
sance, Seyyed Hossein Nasr, un Iranien, et plus tard une figure centrale de 


37. Pour la justification, « Points de Référence », vers 1985, document non signé et non daté 
de la main de Catherine Schuon. Pour les faits, diverses sources d’information. Pour la date, A5, 
interview (voir liste avant la bibliographie). 

+ 38. Les noms furent communiqués par diverses sources, de plus ils s’accordent. Puisque les 
femmes qui ont été associées à Schuon sont toujours en vie pour la plupart d’entre elles, et 
qu’elles ont des enfants pour certaines d’entre elles, il n’y aurait rien à gagner à publier ces 
détails. 

39. Burckhardt à « Abd al-Havy », 4 août 1957. 


l’histoire du traditionalisme. La nationalité de Nasr est significative, puisque de 
bien des façons l’Iran est plus proche de l'Occident que du monde arabe, et 
durant la fin du xx siècle et le début x*° siècle des couches entières de l'élite - 
iranienne avaient commencé à s’occidentaliser. Nasr est né dans cette élite: il 
est un Sayyid, un descendant du Prophète, et son père:(Dr. Wali Allah Nasr) 
était un homme politique d’envergure nationale et une figure intellectuelle, un 
ancien doyen de la faculté des sciences humaines de l’université de Téhéran, et 
aussi à un moment le ministre iranien de l'Éducation nationale [40]. 

Une grande partie de l’univers intellectuel du jeune Nasr était occidentale. 
La bibliothèque de son père comprenait Montesquieu et Voltaire ainsi que des 
classiques perses. -Il fut envoyé dans un collège dans le New Jersey à l’âge de 
12 ans, pour des raisons qui ne sont pas entièrement claires [41]. Du New 
Jersey alla au prestigieux Massachusetts Institute of Technology (le MIT), se 
spécialisant en géologie et en géophysique. Durant sa seconde année au MIT, 
Nasr fit l’expérience de ce qu’il décrivit plus tard comme « une crise spirituelle 
et intellectuelle aiguë » alors qu’il commençait à ressentir les limites des sciences 
naturelles comme explication de la réalité. Avec sa foi dans la physique amoin- 
drie par des lectures sur le Projet Manhattan de Robert Oppenheimer (qui citait 
des textes hindous) et une discussion avec Bertrand Russel, Nasr se tourna vers 
la philosophie, bien qu’il achevât tout de même sa licence en sciences. Giorgio 
de Santillana, le philosophe des sciences qui enseignait alors. au MIT, fit 
connaître à Nasr un large éventail d’influences, de Plotin à Jacques Maritain 
(qui fut un temps le parrain de Guénon à l’Institut catholique de Paris), ainsi 
que Guénon lui-même. Nasr rencontra aussi des anciens élèves de Coomaras- 
wamy, qui lui présentèrent la veuve de ce dernier, et dans la bibliothèque de 
Coomaraswamy Nasr découvrit les premières œuvres de Schuon. De fait, 
Guénon, Schuon et Burckhardt « résolurent la crise ». « Alors je sus avec certi- 
tude, écrivit Nasr bien des années plus tard, qu’il y avait bien une chose 
comme la vérité et qu’elle pouvait être atteinte à travers les connaissances obte- 
nues par les moyens de l’intellect du cœur et aussi à travers la révélation » [42]. 

Bien que Nasr fût musulman de naissance, ses lectures des traditionalistes 


40. Seyyed Hossein Nasr, « Intellectual Autobiography ». The Philosophy of Seyyed Hossein 
Nasr, éd. Lewis E. Hahn (Chicago : Open Court, 2001), p. 4, et diverses sources iraniennes. 
Lorque aucune autre source n’est indiquée, une information comme celle-ci, connue de tous en 
Iran, provient de diverses sources corroborant l'information. 

. 41. Nasr lui-même écrit qu’il fut envoyé en Amérique afin de s'échapper de l'atmosphère 
d’une maison dans laquelle la santé déclinante du père devenait pesante. Son père avait été 
gravement blessé dans un accident et mourut peu après que Nasr s’en fut allé en Amérique 
(Nasr, « Intellectual Autobiography », pp. 10-11). Ces circonstances expliquent sans doute pour- 
quoi ses parents ont peut-être pensé que Nasr aurait plus de chances en quittant la maison 
familiale, mais elles n’expliquent pas pourquoi ils choisirent pour lui cette destination : aller aux 
Etats-Unis représentait en 1945 un long et difficile voyage. 

42. Nasr, « Intellectual Autobiography », pp. 16-19, et Nasr, interview. 


éveillèrent un intérêt en lui pour l’hindouisme plutôt que pour l’islam [43], 
comme elles éveillèrent le même intérêt en Schuon et bien d’autres chrétiens 
de naissance. Les œuvres islamiques de Burckhardt et Schuon, cependant, ‘diri- 
gèrent dans une nouvelle direction cet intérêt : | | 11 


Les écrits des maîtres soufis et des philosophes islamiques commencèrent à 
gagner une profonde signification pour moi... Mais cette signification nouvelle- 
ment gagnée n’était plus une simple imitation ou répétition de choses transmises. 
Elle était basée sur une redécouverte personnelle après une longue recherche et 
on pourrait même dire souffrance. La sagesse islamique devint une réalité vivante 
intense, non pas parce qu ’il se faisait que j'étais né et que j'avais reçu l’éducation 
d’un musulman, mais parce que j'avais été guidé par la grâce céleste vers une 
sophia éternelle [approximativement, la philosophie pérenne] dont la sagesse 
islamique est une des incarnations les plus universelles et les plus vitales [44]. 


Nasr, bien que plus proche de la religion à laquelle il avait voué sa carrière 
que Coomaraswamy ne lavait été de la sienne, l’approcha — une nouvelle fois 
comme Coomaraswamy — d’une perspective essentiellement occidentale et tra- 
ditionaliste. À la différence de Coomaraswamy, il se consacra aussi à la pratique 
de cette religion. Sa quête d’une initiation s’acheva lorsqu'il rejoignit la Marya- 
miyya, probablement durant une visite au Maroc en 1957 [45]. 

Le traditionalisme orienta les intérêts de Nasr de la science naturelle vers la 
philosophie de la science et vers ce qui est parfois appelé « la philosophie isla- 
mique ». C’est une école d’ésotérisme intellectuel qui est particulière répandue 
dans le pays natal de Nasr, l’Iran, et qui est représentée de la manière la plus 
connue par Sadra al-Din Muhammad Shirazi (XVI siècle) et Shihab al-Din 
Suhräwardi (XI siècle) [46]. Nasr obtint son doctorat en philosophie de la 
science à Harvard [47] et étudia en Iran sous deux grands savants de philosophie 
islamique : Muhammad Husayn Tabataba’i et Abu’l-Hasan Rafi Qazwini [48]. 


Il s'embarqua ensuite dans une carrière vouée à la science islamique et à la 


43. Adnan Aslan, Religious Pluralism in Christian and Islamic Philosophy : The Thought. of 
John Hick and Seyyed Hossein Nasr (Richmond, Surrey : Curzon, 1998), p. 15. 

44. « In Quest of the Eternal Sophia », dans Philosophes critiques d'eux-mêmes! Philosophische 
Selbsbetrachbungen, éd. André Mercier et Suilar Maja (Berne : Peter Lang, 1980), p. 115. Cité 
dans Aslan, Religious Pluralism, p. 16. 

45. Nasr, « Intellectual Autobiography », p. 27. 

46. La « philosophie islamique » ainsi utilisée est essentiellement hikma dhawqiyya, « philo- 
sophie sapientiale », un terme venant de Suhrawardi, lequel distingue la « philosophie sapientale » 
de:la « philosophie discursive ». L’essence de la distinction de Suhrawardi est simple : la philo- 
sophie sapientale approche le divin ce qui mest pas le cas de la philosophie discursive (ou la 
philosophie aristotélicienne). Pour Suhrawardi, un vrai arif (connaisseur de Dieu) a besoin des 
deux. Pour la distinction, voir linterview d’A‘avani. 

: 47. « Conceptions of Nature and Methods Used for its Study by the Ikhwan al-Safa, al- 
Biruni, and Ibn Sina », 1958. 

48. Pour les maîtres de Nasr, voir AN 1. Ali Tabandeh, Hurshid tabande (Téhéran : Haqiqat, 

1998), pp. 46, 51-53, 65-75, 80-82, et 87. 


philosophie islamique, comprises dans un cadre essentiellement mais pas expli- 
citement traditionaliste. | 

La carrière: de Nasr se répartit en deux périodes : la première à l’université 
de Téhéran jusqu’à la Révolution islamique de 1979, dont nous parlerons plus 
tard, et la seconde en Amérique après la Révolution. Durant les deux périodes 
il fut influent à travers ses écrits, bien que ses livres les plus importants fussent 
écrits en Iran (en anglais). Certains de ces livres s'adressent à un grand public 
— en particulier 1dées et Réalité de l'islam, La Rencontre de l'homme et de la nature, 
La Crise spirituelle de l'homme moderne, et Essais soufis [49] — et peuvent être 
décrits comme appartenant au traditionalisme islamique. Les autres s'adressent 
à des publics plus, spécialisés et traitent de l'œuvre de philosophes islamiques et 
de la relation entre l'islam et la science [50]. Presque tous ont été traduits dans 
différentes langues, occidentales et islamiques : en particulier en persan, turc, et 
malais. 

Durant la période iranienne de sa carrière, Nasr enseigna la philosophie de 
la science et la philosophie islamique à l’université de Téhéran et fonda aussi 
l'institution traditionaliste la plus importante du xx° siècle : le Anjoman-e Sha- 
hanshahi-ye Falsafahi-e Iran (l’Académie impériale iranienne de philosophie). 
Créée en 1974, elle était un organisme indépendant sous l’autorité d’un conseil 
dirigé par le mécène de l’Académie, l’impératrice Farah, avec laquelle Nasr entre- 
tenait de bonnes relations. Elle fut aussi financée généreusement par la cour 
impériale iranienne [51]. Elle devait être une école consacrée à l'étude et à 
la diffusion des sciences sacrées, en particulier de la philosophie islamique, et à 
la formation d’une petite élite qui devait continuer l’œuvre dans d’autres ins- 
titutions, à la fois en Iran et en dehors de l’Iran. L’idée était d’offrir.une dizaine 
de bourses d’études par an à des étudiants de grande qualité, qui après un 
minimum de trois ans passés à l’Académie iraient enseigner dans des universités 
en Iran et à l'étranger. Certains avaient déjà un doctorat, et d’autres étaient en 
train de rédiger des thèses de doctorat dans le but de les soutenir dans des 


49. New York: Praeger, 1966 ; Londres : Allen & Unwin, 1968 ; New York : Schroder 
Books, 1972. 

50. Entre 1964 et 1968 les éditions Harvard University Press publièrent la thèse de doctorat 
de Nasr sous le titre suivant : An Introduction to Islamic Cosmological. Doctrines : Conceptions of 
Nature and Methods Used for Its Study by the Ikhwan al-Safa, al-Biruni, and Ibn Sina (1964) ; 
ains que deux autres livres importants : Three Muslim Sages : Avicenna, Suhrawardi, Ibn Arabi 
(1964) et Science and Civilization in Islam (1968). Ces trois livres sont des ouvrages de recherche 
importants. D'où le fait qu'ils aient été réédités plusieurs fois en anglais. Science and Civilization 
in Islam a même été traduit en français et en italien. Ils furent précédés par des textes mineurs 
rédigés en perse : Ahamiyat-i tahqiq dar falsafah-'i Islam dar ‘asr-i hazir [L'importance d'étudier 
la philosophie islamique aujourd’hui] Téhéran : S.N., 196 ?, Vujud va takassur-i an [L'Être et 
sa polarisation] Téhéran : Daniskkadah-i Adbiyat, 196 ?. Les traductions perses des trois premiers 
livres furent publiées de cette façon : An Introduction to Islamic Cosmological. Doctrines, immé- 
diatement ; Three Muslim Sages en 1967 et Science and Civilization in Islam en 1972. 

51. Certaines personnes interviewées signalent que l'épouse de Nasr était une amie person- 
nelle de l’impératrice. 


universités à l’étranger, alors qu’ils se trouvaient en même temps à l’Académie 
(l’Académie elle-même ne délivrait aucun diplôme) [52]. 

Comme Nasr l’écrivit dans le premier numéro de la revue de l’Académie, 
publiée en persan et en anglais sous les titres de Javidan Kherad et Sophia 
Perennis : i va l 


Les buts de l’Académie sont la renaissance de la vie intellectuelle traditionnelle 
de la Perse islamique ; la publication des textes et des études appartenant à la 
Perse préislamiqué et islamique ; faire connaître au monde les trésors intellectuels 
de la Perse dans les domaines de la philosophie, le mysticisme et ainsi de suite ; 
rendre possible une recherche intense en philosophie comparée; amener les 
Perses à devenir au fait des traditions intellectuelles des autres civilisations 
d'Orient et d'Occident ; encourager la confrontation intellectuelle avec le monde 
moderne ; et finalement, discuter du point de vue de la tradition divers pro- 
blèmes qui se posent à l’homme moderne [53]. 


La référence à la Perse préislamique fut probablement ajoutée afin de satisfaire 
les mécènes impériaux de Nasr : le Chah en particulier était bien plus intéressé 
par le passé préislamique de l'Iran que par son passé islamique [54]. Autant 
qu’on sache, l’Académie ne se soucia jamais de la Perse préislamique. 

Les objectifs de l’Académie sont un bon exemple de la manière dont le tra- 
ditionalisme peut rester presque invisible. Lus par n’importe qui ne serait pas 
au fait du traditionalisme, ils apparaissent normaux, mais lus par quelqu'un de 
mieux informé, ils sont tout à fait traditionalistes et pourraient presque se lire 
comme de la publicité pour une nouvelle série des Études traditionnelles. 

L'Académie prit possession d’un bel immeuble spacieux qu’elle avait reçu en 
don, dans la même rue que l’ambassade de France. Elle décora cet immeuble 
dans un style « traditionnel », avec des meubles spécialement commandés 
d’Ispahan et l’utilisation généreuse de carreaux bleus : bleu étant choisi comme 
couleur- de l'éternité. Le nouvel immeuble comprenait une bibliothèque, une 
salle de. conférences, des bureaux administratifs, et des bureaux pour les cher- 
cheurs invités. Les locaux des débuts furent rapidement agrandis par l’achat de 
deux immeubles attenants. Sous le mécénat impérial, l’Académie avait les res- 
sources financières nécessaires ‘pour remplir ces locaux de chercheurs et de pro- 
fesseurs. Nasr lui-même enseignait à l’Académie une fois par semaine d’une 


52. A2, interview (voir liste avant la bibliographie). Lorsque aucune autre source n’est men- 
tionnée, l'information qui porte sur l'académie vient de cette source. 

53. Nasr, Préface, Sophia Perennis 1, n° 1 (1975), 7. 

54. En 1975 le Chah remplaça même le calendrier iranien hijri par un autre qui comptait 
les années à partir du couronnement de Cyrus le Grand, en 559 avant Jésus-Christ. Le calendrier 
hijri est un calendrier islamique en usage depuis fort longtemps qui compte les années à partir 
de l'établissement par le Prophète Mahomet de la première administration islamique à Médine. 
L'utilisation de falsafah (philosophie) plutôt que de hikma dans l'appellation de l'académie 
s'explique probablement de la même manière. 


manière « traditionaliste », rassemblant les autres membres de l’Académie autour 
de lui alors qu’il lisait et commentait un texte d’un auteur tel que Suhrawardi. 
Le personnel clé de l’Académie était en général des maryamis, appartenant à 
une branche iranienne de la Maryamiyya qui avait été créée et dirigée’ par Nasr. 
Pour d’autres, c'était des traditionalistes suivant d’autres ordres soufis.[55]. En 
revanche, nombre de ses membres étaient des partisans de l’école classique ira- 
nienne de philosophie mystique n’éprouvant aucun intérêt pour le traditiona- 
lisme. Deux de ses membres les plus éminents furent l’Ayatollah Jalal al-Din 
Ashtiyani et le professeur Henry Corbin. Ashtiyani, qui devint plus tard une 
autorité de premier plan en philosophie islamique [56], ne connaissait aucune 
autre langue que le perse et l'arabe, et tandis qu'il avait sans aucun doute entendu 
parler de Guénon, il ne lut jamais et ne fit aucunement référence à lui [57]. 
Corbin, un des orientalistes français les plus éminents du siècle [58], passa 
pendant des années tous les étés en Iran en tant qu'invité de l’Académie. I] 
n'était pas non plus un traditionaliste. Durant la même année où Nasr créa son 
académie à Téhéran, Corbin créa à Paris un Centre international de recherche 
spirituelle comparée, connue aussi sous le nom d'université de Saint-Jean de 
Jérusalem : ses objectifs étaient (d’après les mots mêmes d’Eliade, qui en était 
un collaborateur) : « la restauration des sciences et études traditionnelles en Occi- 
dent ». Le Centre de Corbin devait offrir « une tribune pour ces sciences avan- 
cées, dont l’abandon et l’oubli sont à la fois la cause et le symptôme de la crise 
de notre civilisation [occidentale] », et «assurer la vocation d’une chevalerie 
spirituelle ». Par « chevalerie spirituelle », Corbin voulait dire, d’après Eliade, 
«les mythes médiévaux occidentaux, les symboles, les schémas d'initiation, et 
les organisations secrètes ». Eliade voit donc Corbin comme faisant partie « d’une 
résurgence d’une certaine tradition ésotérique parmi un nombre d’universitaires 
et de penseurs européens », un groupe dans lequel il inclut Coomaraswamy [59]. 
Malgré les similarités entre l'organisme de Corbin et le traditionalisme, le 
premier et nombre de ses associés suivirent en fait une voie différente. Leur voie 
présentait par endroits des parallèles avec le traditionalisme, mais ils n'étaient 


55. Nasrullah Purjavadi, par exemple, était un Nimatollahi (interview). 

56. La principale autorité après son propre maître, Tabataba’”i, avec lequel Nasr lui-même 
avait étudié. Ali Tabandeh, Hurshid tabande, p. 97, et A’avani, interview. 

57. Yahya Alawi, interview. 

58. Corbin fur le successeur de Massignon à l’École pratique des hautes études, à la Sorbonne. 
‘Il avait travaillé sur Suhrawardi depuis 1939, initialement à Istambul, et après la Seconde Guerre 
mondiale, à Paris et en Iran. Plus tard, il travailla sur Mulla Sadra. Steven M. Wasserstrom, 
Religion after Religion : Gershom Scholem, Mircea Eliade, and Henry Corbin at Eranos (Princeton : 
Princeton University Press, 1999), pp. 146-147. Corbin publia une traduction du livre de Mulla, 
Sadra Kitab al-mashazir, en 1964. 

® 59. Wasserstrom, Religion after Religion, p. 42, pour la participation d’Eliade. Mircea Eliade, 

« Some Notes on Theosophia perennis : Ananda K. Coomaraswamy and Henry Corbin » [compte 
rendu de Roger Lipsey, Coomraswamy, 3 vols., Princeton : Princeton University Press, 1977], 
History of Religions 19 (1979), pp. 173-176, en particulier p. 173. 


pas des traditionalistes. D’après un universitaire français qui avait abordé ces 
sujets avec lui, Corbin s’intéressait aux aspects communs à l'islam, au christia- 
nisme et au judaïsme, y compris aux aspects ésotériques. Il n’éprouvait cepen- 
dant aucun intérêt pour la religion primordiale, l’unité transcendante, ou quoi 

ue ce soit qui avait un lien avec l’hindouisme ou:toute religion non mono- 
chéiste [60]. D’après Nasr, Corbin « éprouvait une aversion pour l’enseignement 
des représentants principaux de l’école traditionaliste, en particulier pour 
Guénon » [61]. 

Similairement, bien que tous les étudiants, sélectionnés avec soin, et étudiant 
à l'Académie, fussent exposés au traditionalisme, tous ne devinrent pas des tra- 
ditionalistes. La plupart finirent par occuper des postes importants cependant. 
Parmi eux:se trouvaient Gholam-Reza A’avani, que Nasr amena de l’université 
américaine de Beyrouth, et un Américain, William Chittick [62]. A’avani devint 
directeur-de l’Académie après la Révolution, et Chittick poursuivit une carrière 
distinguée dans l’université américaine, en tant que première autorité du pays 
sur Ibn al-Arabi. Ami de Nasr, n’étant jamais entré dans les locaux de l’Aca- 
démie, étant-donné son titre impérial, Ayatollah Mortada Motahhari envoya 
néanmoins à l’Académie Haddad ‘Adil, qui devint plus tard professeur de phi- 
losophie à l’université de Téhéran et fut une figure influente de la République 
islamique. Corbin amena Pierre Lory, qui devait lui succéder plus tard à la 
Sorbonne. Lory avait lu les écrivains traditionalistes et garde encore un intérêt 
pour leurs travaux et leurs activités, mais il n’est pas du tout influencé par eux 
dans son travail ou dans sa vie [63]. 

L'importance de l’Académie en dehors de l’Iran consiste dans le fait qu’elle 
donnatune base très respectable au traditionalisme, base qui était parfois utilisée 
pour inviter des visiteurs prestigieux et parfois utilisée comme plate-forme pour 
des participations à des événements internationaux. La rencontre annuelle de 
l’Institut international de philosophie de 1975, par exemple, se tint à Téhéran 
sur le:thème des relations entre religion, philosophie et science [64], un thème 
cher à Nasr et à d’autres traditionalistes. La section anglaise de la revue de 
l’Académie proposa un certain nombre d’articles traditionalistes, atteignant un 
public de lecteurs bien plus large que celui des Études traditionnelles. 

L'Académie était même plus influente en Iran qu’à l'étranger. En plus de 
faire connaître à un petit nombre d’intellectuels iraniens le traditionalisme, elle 
contribua de manière significative à une renaissance générale de l'intérêt pour 


60. Antoine Faivre, interview. Cet avis est corroboré par d’autres sources. Pour les parallèles, 
voir'en particulier Henry Corbin, « The Force of Traditional Philosophy in Iran Today », Studies 
in Comparative Religion 2 (1968), pp. 12-26. 

61. Nasr, « Intellectual Autobiography », p. 50. 

62. A‘avani, interview. 

63. Pierre Lory, interview. 

64. Le discours d’inauguration de l’impératrice Farah, parut dans Sophia Perennis 1, n° 2 
(automne 1975). Bien sûr, un grand nombre de personnes qui participent à ce genre de confé- 
rences n’ont aucune idée du thème retenu. 


la philosophie islamique, ce qui était aussi en partie le résultat des activités de 
Nasr ailleurs que dans l’Académie. Le traditionalisme lui-même n’alla jamais 
plus loin que les cercles restreints d’intellectuels [65], et ce n’était probablement 
pas le but visé. Bien que la section perse de la Javidan Kherad comprit quelques 
articles ouvertement traditionalistes, y. compris des traductions occasionnelles 
de Schuon, et bien que Nasr s’arrangeât pour que fût publié pour la première 
fois dans une langue non occidentale un livre de Guénon (La Crise du monde 
moderne, publié en persan par les Presses universitaires de Téhéran, en 1970), 
l'effort principal des activités de Nasr en Perse était dirigé vers la tradition et 
non vers le traditionalisme. Ses activités purement traditionalistes, elles, s’adres- 
saient au-delà de l’Iran [66]. 

Ce n'était pas seulement à l’Académie que Nasr travaillait à la redécouverte 
de la tradition en Iran. Il fut nommé à l’université de Téhéran à son retour 
d'Amérique dans le but d'enseigner la philosophie et l’histoire de la science [67]. 
Le terme « philosophie » était alors généralement compris dans la faculté de 
lettres dans le sens de philosophie occidentale : l’université de Téhéran avait été 
créée à partir des positions habituelles de l’université américaine, à la fois dans 
sa structure et dans ses programmes. Nasr introduisit l’enseignement de la phi- 
losophie islamique et travailla avec succès avec son ami, l’Ayatollah Motahhari 
(qui avait introduit la philosophie islamique dans le département de théologie 
vers la même époque), dans le but de diffuser une compréhension et un intérêt 
pour les philosophes islamiques [68]. 

L'impact final de ces activités fut inattendu. D’après lavis unanime des phi- 
losophes et du clergé iranien interviewés pour ce livre, Nasr et son académie 
contribuèrent sans aucun doute à la révolution iranienne. L’accroissement de 
l'intérêt pour la philosophie islamique contribua à l’accroissement de l'intérêt 
pour l'islam parmi les étudiants iraniens, un facteur significatif dans le succès 
de la révolution. Le professeur de Nasr, Tabataba’i, précisa le rôle de la philo- 
sophie islamique : il défendait en effet son enseignement sur la base que les 
étudiants venaient à lui avec leur tête remplie d’idées marxistes et occidentales 
et que la philosophie islamique pouvait être utilisée pour remplacer ces idées 
justement [69]. De plus, les discours de Nasr en faveur de la tradition et contre 
la modernité rejoignaient en pratique le courant général d’agitation pour l’islam 
et contre la décadence occidentale, et donc, implicitement, contre le régime du 


Chah. 


65. La taille de la Maryamiyya iranienne n’est pas connue, mais il est probable qu’elle mait 
pas excédé le chiffre de 12 personnes, bien qu’une estimation porte à 70 le nombre de ses 
membres après la révolution. 

66. Avec la possible exception d’un ouvrage en perse du début, Ahamiyat-i tahqiq dar fal- 
safah-'i Islami dar ‘asr-i hazir (L'importance d'étudier la philosophie islamique aujourd’hui], 
publié dans les années 1960, dont je n’ai pas réussi à retrouver la trace et que je n’ai pas lu. 

67. Liste dans Sophia Perennis }, n° 2 (automne 1975), pp. 133-138. 

‘68. Ces commentaires sont basés sur un compte rendu des six premiers numéros. 

69. Muhammad Legenhausen, interview. 


La contribution de Nasr (et donc du traditionalisme) à la révolution fut d’une 
importance secondaire, bien loin des contributions de l’Ayatollah Khomeini, de 
l Ayatollah Motahhari (l’idéologue principal de la souveraineté islamique), et 
d'Ali Shariati, un sociologue dont le mélange très original d’islam et de socia- 
lisme fit bien plus que tout le reste pour pousser les étudiants d’Iran vers l’istam 
durant les années précédant la Révolution (incidemment, il était aussi un lecteur 
occasionnel'appréciant l’œuvre de Guénon, bien qu’il ne fût en aucun cas un 
traditionaliste) {70}. 

La contribution de Nasr à la révolution n’était pas seulement accidentelle 
mais elle était aussi une contribution qu’il n’avait nullement l'intention de faire. 
Durant toute sa carrière en Iran, il fut un fervent soutien du régime du Chah. 
Į] y avait des raisons personnelles qui expliquent cette position : il était lié à la 
cour comme son père l’avait été avant lui, et ses relations impériales n’entravè- 
rent certainement pas sa carrière universitaire distinguée. Celle-ci inclut les 
périodes. comme doyen de la faculté des lettres à l’université de Téhéran et 
comme vice-chancelier (recteur) de l’université Aryamehr, une université d’en- 
seignement technique à Téhéran. Plus important, cependant, il y avait des rai- 
sons de principe : Nasr semble avoir considéré la monarchie comme une forme 
traditionnelle de gouvernement, préférable, malgré ses échecs manifestes, à ce 
qui allait certainement lui succéder. Il détestait en particulier le mélange 
d’islam et de socialisme de Shariati, qu’il tenait clairement pour antitradi- 
tionnel [71]. 

Comme la révolution s'approchait et que la vie iranienne devenait de plus 
en plus politisée, l’étroite association de Nasr avec la cour devenait de plus en 
plus un handicap. Le cas d’un jeune Iranien qui allait devenir plus tard l’un des 
intellectuels les plus en vue d'Iran, Abd al-Karim Soroush, servira ici d'exemple. 
Soroush avait lu Guénon alors qu’il étudiait la philosophie de la science à luni- 
versité de Londres avec un élève de Karl Popper, et à son retour en Iran il fut 
d’abord attiré par Nasr. Mais il conclut bientôt que les idées de Nasr n'avaient 
que peu ou pas de rapport avec les débats de l’époque et que Nasr était même 
coupable d’hypocrisie en s’identifiant lui-même tout à la fois avec l’islam et la 
cour, et en se taisant au sujet des injustices qui étaient commises. Comme bien 
d’autres, Soroush se tourna vers Shariati, suggérant plus tard que l’ascension de 
Shariati avait marqué le début de l’éclipse de Nasr en Iran [72]. 

Comme les individus et les organisations commençaient à se distancer de 
Nasr et de l’Académie impériale, certains suggérèrent à Nasr qu’il devait en faire 


70. Il recommanda à l’occasion Guénon (qu’il compara à Max Planck) à ses disciples. « A 


Glance at Tomorow’s History ». Disponible en ligne: http ://www.shariati.com/tomorrow/ 


tomorrowl.htmi et http ://www.shariati.com/tomorrow/tomorrow2.html [avril 2001], et Ali 
Rahnema, An Islamic Utopian : A Political Biography of Ali Shariati (Londres : I.B. Tauris, 1998), 


p. 161. 

71. Il attaqua jamais Shariati par écrit mais parla fréquemment de lui en mal (Soroush, 
interview). 

72. Soroush, interview. 


autant et prendre ses distances avec le Chah, de plus en plus détesté, et même 
changer le nom de l’académie. Nasr refusa, et en fait, ses relations avec la cour 
devinrent encore plus étroites. Lorsqu'il traduisit l'Islam shiite de Tabataba’i en 
anglais, Nasr omit les condamnations de la monarchie qui se trouvaient dans 
le livre [73], et en 1977 il accepta un poste de secrétaire privé principal de 
l’Impératrice Farah et entreprit des missions diplomatiques spéciales à 
l'étranger [74]. Nasr resta fidèle à ses principes et à ses allégeances. La révolution 
de 1979 le surprit à Londres alors qu’il s'apprêtait à se rendre au Japon et, sur 
les conseils que lui donna l’Impératrice au téléphone, il demeura à l'étranger. 
Au moment de la rédaction de ce livre, il n’était toujours pas retourné en Iran, 
bien que, comme. nous allons le voir, certaines figures associées à la révolution 
en viennent à souhaiter qu’il rentrât au pays [75]. 

Jusqu’à quel point la révolution fit-elle avancer les objectifs du traditionalisme 
et jusqu’à quel point représenta-t-elle le triomphe caché d’une forme particulière 
de modernité ? Il est difficile de répondre à ces questions, et cela dépasse cer- 
tainement l’ambition de ce livre. 


p» 


73. Julian Baldick, compte rendu de Tabatabazi, Shiïte Islam (Londres : Allen & Unwin, 
1976), Times Literary Supplement, 30 avril 1976, p. 526. 

74. En fait, « chef du secrétariat privé de l impératrice ». Nasr s'engagea dans la haute poli- 
tique presque par accident — voir son « Intellectual Autobiography », p. 72. Pour une des missions 
diplomatiques de Nasr, voir Parviz C. Radji, In the Service of the Peacock Throne : The Diaries 
of the Shah's Last Ambassador to London (Londres : Hamish Hamilton, 1983), p. 270. 

75. Nasr, « Intellectual Autobiography », p. 72. 
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L'AMÉRIQUE 


Le traditionalisme maryami se développa durant les années 1960 et les années 
1970 non seulement en Iran mais aussi en Europe et en Amérique. En 1979, 
il existait des zawiyas maryamis dans plusieurs pays européens (trois en Suisse, 
au moins deux en France, et au moins une en Angleterre), dans au moins un 
pays d Amérique latine (l'Argentine) et aussi en Amérique [1]. Il y avait aussi 
des zawiyas dans le monde islamique. En plus de celles-ci, il existait une commu- 
nauté plus large autour de Schuon, comprenant un certain nombre de traditio- 
nalistes non musulmans. Parmi eux, Jean Borella, professeur de philosophie à 
l’université de Nancy, dirigeait un groupe affilié dune cinquantaine peut-être 
de traditionalistes catholiques. Rama Coomaraswamy, le fils d Ananda Cooma- 
raswamy, dirigeait un autre groupe catholique en Amérique. D’après une source, 
le groupe de Rama Coomaraswamy (et probablement celui de Borella aussi) 
intégrait le traditionalisme schuonien dans leur pratique religieuse en recourant 
à des moyens comme la prière répétée similaire au dh£kr soufi, mais en utilisant 
des termes et des concepts chrétiens [2]. Aucun de ces chrétiens n’était en fait 
des membres de la Maryamiyya, mais ils suivaient Schuon personnellement 
comme un maryami le faisait. Le terme « schuoniens » est utilisé dans ce chapitre 
pour renvoyer à des disciples maryamis et aux non-musulmans dont je viens de 
parler. 

Des trois zawiyas connues, la plus importante était celle qui était centrée 
autour de l’université d’Indiana, à Bloomington. Elle fut créée en 1967 par 
Victor Danner, un professeur d’études religieuses. Danner avait écrit à Schuon 
après avoir lu ses livres, comme d’autres avaient écrit à Guénon auparavant. Il 
fut mis en contact avec Joseph Epes Brown, l’auteur de The Sacred Pipe, qui 
avait lui aussi enseigné à l’université d’Indiana. Étant devenu membre de la 


l. En Suisse : Lausanne, Bâle, et Genève. En France: Reims et Nancy. En Angleterre : 
Londres. En Argentine : Buenos Aires. En Amérique : Bloomington, Berkeley et Washington 
D.C. - 

2. Pour Borella, diverses sources. Pour Rama Coomaraswamy, A5, interview (voir liste avant 
la bibliographie) ; courriers électroniques. 


Maryamiyya, Danner se mit à soumettre certaines œuvres traditionalistes à ses 
étudiants : Nasr sur la liste principale des œuvres à lire, Schuon comme texte 
sur une liste complémentaire. « Cela fut fait très subtilement », se souvient un 
ancien étudiant qui rejoignit plus tard la Maryamiyya par le biais de Danner, 
Danner ne mentionna pas, bien sûr, la Maryamiyya, alors une organisation 
secrète, ni le fait qu'il était musulman, fait lui aussi gardé secret, suivant en cela 
la règle maryami. Certains des étudiants de Brown et par la suite de Danner, 
cependant, se montrèrent suffisamment intéressés par ce qu’ils lisaient pour aller 
plus loin [3]. En 1979, il y avait peut-être une cinquantaine de maryamis à 
Bloomington, la plupart d’entre eux des anciens étudiants de Brown, de Danner, 
ou d’un autre professeur maryami de l’université d’Indiana. 


Le cas de Danner fournit un exemple de la manière dont la Maryamiyya se 
diffusa. C’est probablement un exemple assez typique, puisque d’autres profes- 
seurs maryamis et schuoniens dans des universités américaines et européennes 
ont pu être identifiés [4]. Des disciples de Schuon occupant de telles positions 
facilitèrent té recrutement et la formation de l’« élite ». De plus, il y eut ce qui 
ressemble à des recrutements ciblés pour la Maryamiyya, bien qu'on ne sache 
pas vraiment jusqu’à quel point cette politique fut voulue ou non et jusqu’à quel 
point des maryamis décidèrent seulement que telle personne ou telle personne 
méritait de recevoir des exemplaires de livres de Schuon, et qu’on lui parle un 
peu par la suite de la Maryamiyya. 


Un tel recrutement a été étudié dans le détail, c’est celui de Thomas Merton, 
le moine cistercien (trappiste) qui était — en Amérique du moins — le plus connu 
des catholiques mystiques du XX‘ siècle. Merton ne devint jamais un maryami 
mais il semble qu’il fût sur le point de devenir un schuonien au moment de sa 
mort soudaine en Thaïlande à l’âge de 53 ans. 

Merton était un moine peu ordinaire, un converti au catholicisme venant 
d’un milieu similaire à celui de nombreux individus qui devinrent des traditio- 
nalistes. Sa mère était américaine et son père, un peintre néo-zélandais, prit en 
charge son éducation qui se déroula en partie dans le milieu artistique de 
Paris [5]. Merton était un écrivain talentueux depuis son plus jeûne âge. Cepen- 
dant, ce n’est pas l’œuvre des traditionalistes que le jeune Merton découvrit 
durant les premiers temps de sa quête spirituelle vers la fin des années 1930, 
probablement parce qu’il vivait alors en Angleterre plutôt qu’en France, mais 
ce sont les livres de William Blake et d’Aldous Huxley (tous deux des péren- 
nialistes) ainsi que les livres de Jacques Maritain. La quête spirituelle de Merton 
le conduisit en 1942 au monastère cistercien de Notre-Dame de Gethsémani, 


3. AS et A7, interviews (voir liste avant la bibliographie). 
4. Dans la mesure où un certain nombre d’entre eux enseignent toujours, il n'est pas utile 
de mentionner leur nom ni les institutions. 


S. James H. Forest, Living with Wisdom : À Life of Thomas Merton (Maryknoll, N.Y. : Orbis, 
1991), PP: 6-16. 


LL. 


dans le Kentucky. Il devint célèbre peu de temps après avec la publication de 
son autobiographie spirituelle, The Seven Storey Mountain [Les Sept Niveaux de 
Ja montagne] (1946), un livre qui se vendit à plus d’un million d'exemplaires [6]. 

On ne sait pas vraiment pourquoi un schuonien de premier plan, Marco 

Pallis, décida d’entreprendre une correspondance avec Merton en 1963. Cela 

eut se comprendre en réponse au livre de Merton publié en 1961, Mystics and 
Zen Masters [Maîtres mystiques et Maîtres zen] [7]. Le moment fut de fait bien 
jugé. Merton se trouvait dans une période difficile de sa vie dans les années 
1960. Il avait toujours vécu difficilement la discipline ecclésiastique, et il fit de 
nombreuses requêtes pour changer de monastères, d’ordres et même de pays ; 
requêtes qui furent toutes rejetées fermement par son abbé. Une fois Merton 
en appela directement au pape Jean XXIII : celui-ci ne pouvait pas se permettre 
d'ignorer la démarche d’un catholique si connu. Il envoya à Merton un émissaire 
personnel portant comme cadeau l'étole que le pape portait à son couronnement 
et un refus ferme quant à la requête de Merton [8]. 

Merton se réconcilia avec l’idée de rester à Gethsémani mais il resta engagé 
dans une variété d’activités inhabituelles pour un moine, y compris son enga- 
gement actif dans le Peace Movement, le mouvement pour la paix contre la 
guerre du Vietnam, dès 1961, et une relation platonique avec une infirmière 
de Louisville, la ville avoisinant le monastère, dès 1966. Il s’intéressa de plus en 
plus au dialogue entre les religions, ce qui n’était pas encore à la mode parmi 
les catholiques. Une des premières mentions de cette activité se trouve dans son 
journal en 1957 : « Si je peux unir en moi la pensée et la dévotion de la chré- 
tienté d'Orient et d'Occident... je peux préparer en moi la réunion des chrétiens 
divisés » [9]. L'intérêt de Merton grandit bientôt jusqu’à inclure des religions 
non chrétiennes, en particulier le taoïsme et le bouddhisme zen, mais aussi 
l'islam -et le soufisme. En 1959, il commença à correspondre — largement au 
sujet du grand soufi du xê siècle Halladj — avec le plus éminent spécialiste 
français de l’islam : Louis Massignon {101. 

En 1963, Pallis envoya à Merton une sélection de livres traditionalistes, dont 
un de lui, d’autres de Guénon, de Schuon et de Lings. Merton préféra le clas- 
sique de Lings, A Moslem Saint of the Twentieth Century (1961) [Un Saint 


6. Le livre d’Aldous Huxley, Ends and Means [Les fins et les moyens] s'intéresse au mysti- 
cisme ; le livre de Jacques Maritain L'Art et la scolastique, et l'exemple de Gerard Manley confir- 
ment une prédilection pour le catholicisme. Blake est le premier sujet de la thèse de doctorat 
de Merton, qu’il remplaça ensuite par Hopkins. Voir Forest, Living with Wisdom, pp. 47-55, 
73, 79 et 90. 

7. Je remercie Jean-Baptiste Aymard pour cette suggestion (courrier électronique, 
février 2003). 

8. Forest, Living with Wisdom, pp. 125 et 128. 

9. Cité dans Forest, Living with Wisdom, p. 118. 

10. Sidney H. Griffith, « Merton, Massignon, and the Challenge of Islam » dans Merton & 
Sufism : The Untold Story, éd. Rob Baker and Gray Henry (Louisville, Ky. : Fons Vitae, 1999), 
PP. 59 et 68. 


musulman du XX siècle] [11]. Le Saint musulman — décrit comme un « Saint 
soufi » dans le titre des éditions ultérieures, un changement qui améliora consi- 
dérablement le nombre des ventes — était Ahmad al-Alawi, le cheikh qui avait 
donné l’Alawiyya à Schuon. « Je suis infiniment impressionné par lui», écrivit 
Merton, « et par la pureté de la tradition soufie qu’il représente » [12]. On ne 
sait pas au juste par quel critère Merton jugeait de la « pureté », mais cela m'aurait 
pas été surprenant s’il avait trouvé des similarités entre les conceptions de Lings 
et celles de Blake par exemple [13]. 

Merton et Pallis correspondirent durant deux ans environ, discutant de la 
tradition et de la modernité, de l'islam, du bouddhisme et du christianisme, 
une correspondance que Merton semble avoir exclu de la censure, laquelle fait 
partie de la règle cistercienne [14]. Puis, en 1966 Pallis lui envoya un cadeau : 
une icône grecque ancienne («Je mai jamais reçu de personne un cadeau si 
précieux et si magnifique de toute ma vie», écrivit Merton dans une lettre 
remerciant Pallis) suivie d’une lettre dans laquelle il révélait l’existence de la 
Maryamiyya — « nous pensons tous que vous devriez être dans le secret ». La 
Maryamiyya était décrite comme un ordre soufi avec « un petit nombre d’adhé- 
rents d’autres traditions » [15]. La lettre dans laquelle Pallis fait part d’une 
invitation de Schuon pour Merton manque, mais Merton nota dans son journal 


du mois de juin 1966 : 


Une autre lettre, et d’importance, est arrivée: un message d’un cheikh 
musulman (maître spirituel) — en fait un Européen, mais formé par un des grands 
saints musulmans et mystiques de l’époque (Ahmad al-’Alawi). Que je puisse 
être accepté, pas exactement comme disciple, mais en tout cas comme un de 
ceux qui peuvent le consulter directement et personnellement. C’est une affaire 
de la plus grande importance pour moi, parce qu’à la lumière de leurs idées 
traditionnelles cela me met en contact avec l'esprit et l’enseignement d’Ahmad 
al-Alawi d’une manière qui serait impossible pour un chercheur ou un étudiant. 
Cela signifie que je peux avoir une place vivante dans une tradition vivante et 
sacrée. Cela peut avoir des effets extraordinaires. Je peux déjà voir ça [16]. 


La manière dont Merton conçoit la relation entre Schuon et al-Alawi n’est 
guère exacte — Schuon avait été « formé» bien plus par Guénon que par al- 
Alawi — et sa conception de la possible relation entre Schuon et lui-même soulève 

P 


11. Rob Baker, « Merton, Marco Pallis, and the Traditionalists » dans Merton €” Sufism, éd. 
Baker and Henry, pp. 203-205. 

12. Cité dans Baker, « Merton, Marco Pallis », p. 204. 

13. Il s’agit de Blake qui avait beaucoup compté pour Merton, (voir n. 6), et qui était aussi 
un adepte de la philosophie pérenne. 

14. Baker, « Merton, Marco Pallis », et Forest, Living with Wisdom, pp. 126 et 173. 

15. Baker, « Merton, Marco Pallis », pp. 217-219. 

16. Merton, son journal daté du 16 juin 1966, The Journals of Thomas Merton, vol. 6: 
Learning to Love, éd. Christine M. Bochen (San Francisco : Harper San Francisco, 1997), cité 
dans Baker, « Merton, Marco Pallis », pp. 220-221. 


aussi des questions difficiles. D’un point de vue catholique, Merton avait déjà 
une « place dans une tradition vivante et sacrée » comme moine cistercien, et il 
n’en avait vraiment pas besoin d’une nouvelle. D’un point de vue schuonien, 
Merton bénéficiait aussi d’une initiation valide et n’en avait pas besoin d’une 
nouvelle. Comment alors, « une relation personnelle et confidentielle » avec 
Schuon pouvait donner « un contact avec l'esprit et l’enseignement » d’al-Alawi 
er une nouvelle place dans une nouvelle tradition si Merton n'allait pas devenir 
musulman et un maryami, ce qu’il ne semble pas avoir considéré (« pas exac- 
tement comme un disciple ») ? 

Il se peut qu’il n’y ait jamais de réponse à cette question. En décembre 1966, 
Merton écrivit à Pallis : « je mai pas encore écrit à M. Schuon comme je l'avais 
envisagé ». Malheureusement, le reste de la correspondance entre Merton et 
Pallis manque, perdue ou détruite, à l’exception d’une seule carte postale datée 
de juin 1968 ce qui confirme que la correspondance entre les deux se poursui- 
vait [17]. 

Vers la fin 1968, Merton quitta Amérique pour un tour du monde. Une 
de ses dernières haltes devait consister en une visite à Nasr à Téhéran [18], où 
il n’est pas impossible que son cheminement aurait pu le conduire encore plus 
près. de Schuon et de la Maryamiyya, à en juger par certains propos qu’il tenait 
pendant son voyage. À Calcutta il participa à une « sommet spirituel » entre 
plusieurs religions, où une partie de la conférence qu’il donna semble nettement 
traditionaliste : « Le plus profond niveau de communication n’est pas la commu- 
nication mais la communion... Nous découvrons une unité plus ancienne. Mes 
chers frères, nous sommes déjà un. Mais nous imaginons que nous ne le sommes 
pas. Ce que nous devons recouvrer c’est notre unité originelle. » L’« unité ori- 
ginelle » de Merton ne semble guère différente de la philosophie pérenne. De 
Calcutta, Merton continua vers l'Himalaya, sur les sommets duquel un lama 
lui enseigna un mantra, et où il rencontra le Dalaï Lama. Cette nuit-là, il rêva 
qu'il portait non pas une soutane cistercienne mais des habits de lama. De 
l'Himalaya, il alla dire à une audience catholique à Darjeeling ce que Guénon 
avait dit en son temps à des catholiques à Paris : que « nous [en Occident] nous 
avons besoin du génie religieux d’Asie et de la culture asiatique afin d’injecter 
une nouvelle dimension de profondeur dans notre gesticulation sans but [19] ». 

Merton, cependant, n’atteignit jamais Téhéran. D’Inde il senvola pour la 
Thaïlande, s’arrêtant d’abord au Sri-Lanka, ensuite voyageant vers le nord pour 
visiter d'anciennes figures du Bouddha à Polonnaruwa. En Thaïlande il donna 


17. Baker, « Merton, Marco Pallis », p. 223. D’après William Stoddart (courrier électronique, 
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18. Seyyed Hossein Nasr, « What Attracted Merton to Sufism », dans Merton € Sufism, éd. 
Baker and Henry, p. 9. 

19. Les citations et l'itinéraire sont de Forest, Living with Wisdom, pp. 201-207. Les hypo- 
thèses sont les miennes. Forest n’était au courant ni de l'intérêt de Merton pour le traditionalisme 
ni de l’existence du mouvement traditionaliste. 


une conférence sur « les perspectives marxiste et monastique » lors d’une confé- 
rence d’abbés bénédictins et cisterciens dans un centre de conférence près de 
Bangkok, et il se retira ensuite dans sa chambre. Il y mourut, d’après la police 
thaïlandaise, électrocuté par un ventilateur défectueux. La soudaineté de sa mort 
provoqua inévitablement des soupçons — certains pensèrent même qu'il avait 
été assassiné par la CIA à cause de ses activités avec le mouvement pour la paix : 
mais il ny a aucune preuve ni indice selon laquelle sa mort serait autre chose 
qu'un accident [20]. 

Un autre écrivain américain bien connu, écrivant sur la religion, parvint, lui, 
à Téhéran et à la Maryamiyya. Cet écrivain est Huston Smith, pasteur métho- 
diste et auteur de The Religions of Man (1958) [Les religions de l'homme]. Le 
livre s’intitula par la suite The World Religions [Les religions du monde] : il 
rejoignit le livre de Merton, Les Sept Niveaux de la montagne sur la liste des 
livres américains traitant des religions les plus lus du xx“ siècle, avec plus d’un 
million et demi d’exemplaires vendus [21]. Le succès du livre de Smith doit 
beaucoup à son grand talent de communicateur, mais aussi à sa perspective 
universaliste, et à l'accent mis sur ce qui est commun aux sept grandes religions, 
tout cela donnant son unité au livre. Cette perspective ne résulte pas du tradi- 
tionalisme mais des lectures de Smith, comme celles d’Aldous Huxley et Gerald 
Heard, qu’il fit lorsqu'il était étudiant [22]. Cependant Smith dut faire face à 
un problème qu’il appela « le problème de l’un et du nombre ». Smith savait ce 
que les différentes religions avaient en commun, « mais je ne savais pas vraiment 
quoi faire avec leurs différences ». Il se mit alors à la recherche « d’un absolu 
qui lui permettrait de vivre ». « Je savais qu'un tel absolu ne pouvait pas être 
recollé en glanant ici ou là des morceaux », écrivit-il. Cela aurait « eu autant de 
sens que d’espérer créer une grande œuvre d’art en collant ensemble des mor- 
ceaux de mes peintures favorites ». Il exclut aussi l'alternative consistant à essayer 
« de trouver un seul fil directeur qui parcourt toutes les religions... Qui peut 
dire quelle est l'essence commune des religions du monde, et comment son 
compte rendu pourrait-il échapper à la marque de la perspective et du langage 
de celui qui en fait le compte rendu ? » [23] 


20. Forest, Living with Wisdom, pp. 208-225. Il va de soi que s’il y avait eu quoi que ce 
soit d’inhabituel dans les circonstances entourant la mort de Merton, un grand nombre de ses 
collègues durant la conférence se seraient peut-être sentis obligés de ne pas en parler. 

21. L’estimation d'Harper Collins imprimée sur la couverture d'édition de poche de 1991. 
Le livre The Religions of Man devint une série télévisée en 17 épisodes. Cette série, qui s'intitule 
comme le livre et qui connut un grand succès, fut diffusée sur la chaîne National Educational 
Television en 1955. Diane Hue Balay, « Can a 76-Year Old Retired Minister Become a Media 
Star?» (21 mars 1996), en ligne à UMR Communications. Disponible en ligne: 
http ://www.umr.org/HThust.htm [18 mai 2000). 

22. G. McLeod Bryan, Voices in the Wilderness : Twentieth-Century Prophets Speak to the New 
Millennim (Macon, Ga. : Mercer University Press, 1999), p. 101. 

23. Huston Smith, « Bubble Blown and Lived in : A Theological Autobiography », Dialog 
33, No. 4 (automne 1994), 276-277. 


Smith suivit une variété de pratiques religieuses en attendant de trouver une 
solution à ce problème. Il continua à se rendre dans des temples méthodistes 
mais alors qu'il enseignait à l’université Washington de Saint-Louis, il se mit à 
étudier aussi le Védanta avec un swami qu'Heard lui avait recommandé [24]. 
Le Védanta fut remplacé-par la pratique bouddhiste lorsque Smith alla au MIT 
en 1958 (après que Nasr eut quitté le MIT pour Harvard) [25]. 

En 1969, le traditionalisme fournit une solution au problème de Smith. Cette 
année, il commença un tour du monde des religions, comme Merton avant lui, 
er il prit avec lui en se rendant au Japon le livre de Schuon In the Tracks of 
Buddhism [Sur les voies du bouddhisme] (1968). Il avait déjà lu Guénon mais 
il le trouvait excessivement pessimiste. Il avait aussi déjà commencé The Trans- 
cendent Unity of Religions [L’Unité transcendante des religions] mais il ne l’avait 
pas fini. Alors qu'il lisait Sur les voies du bouddhisme, cependant, « la Voie des 
dieux s’ouvrit devant moi ». En Inde, il acheta le livre de Schuon, Language of 
the Self [Le langage du Moi], une réédition indienne d’un article sur le Védanta 
et la gnose que Schuon avait fait paraître dans les Études traditionnelles en 1956, 
et trouva qu’« une décennie de tutelle sous un swami... m'avait familiarisé avec 
les principes de base du Védanta, mais Schuon partait de là comme il serait 
parti d’un campement de base ». À Téhéran, Nasr lui donna Understanding 
Islam [Comprendre l'islam] (1961), le deuxième livre le plus important de 
Schuon [26]. 

Smith divisait le traditionalisme en deux parties constitutives : le pérennia- 
lisme et ce qu'il appelait le « traditionalisme ». Le pérennialisme résolvait le 
problème qui consistait à se poser la question : quoi faire de « la relation entre 
les religions », « le problème de Pun et du nombre » ? La solution était relati- 
vement facile : « Ne cherchez pas une seule essence qui baigne les religions du 
monde. Reconnaissez-les comme étant des expressions multiples de l’Absolu qui 
est indescriptible » [27]. Ce que Smith appelait le « traditionalisme » — ce que 
j'appelle la compréhension traditionaliste de la modernité — complétait les idées 
que Smith avait déjà formulées, en particulier au MIT, où il semble qu’il ait 
vu son vrai emploi comme étant la voix forte, même sans grande portée, de la 
Philosophie et de la religion contre ce qu’il appelait le « scientisme » [28]. Les 
postmodernistes, écrivit-il, avaient raison de « voir à travers le scientisme » — mais 
tort parce que « la question de notre époque n’est plus comment défaire les 
choses, mais comment travailler de manière responsable à les rassembler » [29]. 

Le voyage religieux personnel de Smith fut quelque peu public, et bien qu’il 
ne parlât jamais publiquement de la Maryamiyya ou même dît d’une manière 


24. Bryan, Voices, p. 101. 

25. Smith, « Bubble Blown », p. 275. 

26. Smith, Introduction à The Transcendent Unity of Being de Schuon (New York : Harper 
& Row, 1975), pp. IX-XI ; Smith, « Bubble Blown », p. 276, et fax, 29 juillet 2001. 

27. Smith, « Bubble Blown », p. 277. 

28. Smith, « Bubble Blown », p. 278. 

29. Smith, « Bubble Blown », p. 279. 


ou d’une autre qu’il était devenu musulman, il avait dit à la presse qu'il avait 
jeûné le Ramadan « plus d’une fois » et que lui « en 26 ans avait prié 5 fois par 
jour en arabe » (les deux citations sont extraites de deux portraits de Smith 
parus dans deux journaux différents) [30]. Smith continua aussi à pratiquer le 
yoga et à se rendre au temple méthodiste de son quartier, bien qu’il-eût dit des 
méthodistes qu'ils étaient « théologiquement.. tous épuisés » [31]. 


Smith a sans aucun doute contribué à la diffusion de la philosophie traditio- 
naliste en Amérique. Il fit de son mieux pour promouvoir la nouvelle édition de 
1975 du livre de Schuon, L'Unité transcendante des religions, en rédigeant une 
introduction élogieuse qui prévient le lecteur que le livre est difficile et que même 
Smith n’a pas été capable de le finir la première fois. Mais cette même intro- 
duction affirme avec force que cela vaut vraiment la peine de terminer le livre, 
La réédition de 1991 de son livre Les Religions de l'homme, devenu depuis un 
classique (sous le titre de Les Religions du monde) était légèrement plus traditio- 
naliste que l'édition originale de 1958, et contenait maintenant davantage de 
pages sur le soufisme et les religions amérindiennes. On pouvait aussi repérer le 
traditionalisme — pour ceux qui pouvaient le reconnaître — dans sa conférence 
plénière de 1989 devant l'American Academy of Religion (AAR, l'institution 
savante la plus importante pour l’étude de la religion aux États-Unis) [32]. 


Smith publia deux ouvrages traditionalistes : Forgotten Truth : The Primordial 
Tradition [La vérité oubliée : la tradition primordiale] (1976) sur la tradition 
et la modernité, et Beyond, the Post-Modern Mind. [Au-delà de l'esprit post- 
moderne] (1982) contre le « scientisme » [33]. Ni l’un ni l’autre ne jouit du 
succès des Religions de l'homme, peut-être tout simplement parce qu'ils étaient 
trop manifestement traditionalistes, malgré le style très accessible de Smith. 
Même Smith ne pouvait pas rendre la philosophie traditionaliste accessible pour 
n'importe qui, encore moins divertissante. Les deux furent néanmoins largement 
lus; même s'ils ne se vendirent pas par millions d’exemplaires. Au-delà de l'esprit 
postmoderne fut le sujet d’une série en trois parties sue la PBS (la chaîne la plus 
« intellectuelle » de la télévision américaine) pour le programme « Thinking 
allowed » [Il est permis de penser] en 1998 et « la tradition primordiale » fut la 
dernière partie des trois. Ces programmes sont un bon exemple du traditiona- 
lisme édulcoré : les idées formulées sont simples, Guénon n’est pas mentionné, 
et entre la première et la dernière partie s’intercale une partie encore moins 
polémique, pas du tout traditionaliste, « La psychologie de l'expérience reli- 
gieuse », présentant les propres investigations de Smith sur les drogues psycho- 
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tropes durant le début des années 1960 [34]. Une partie du traditionalisme 
édulcoré de Smith soulève la difficile question de savoir à partir de quel moment 
le traditionalisme devient tellement édulcoré qu’il n’est plus à proprement parler 
je traditionalisme mais simplement un vague courant contre le matérialisme. 

Les ouvrages: traditionalistes de Smith. ne furent que quelques-uns des 
ouvrages publiés par les schuoniens. Durant la période 1950-1999, Schuon et 
23 disciples identifiés comme tels publièrent quelque 220 livres. 80 livres furent 
suffisamment bien appréciés de la critique pour être traduits dans d’autres lan- 
gues (135 traductions au total) ou pour faire l’objet d'éditions ultérieures. 30 
furent des ouvrages de premier plan — bien qu'aucun ne connût les ventes 
impressionnantes du livre de Merton, Les Sept Niveaux de la montagne ou de 
celui de Smith, Les Religions de l'homme, mais tous connurent des rééditions 
multiples chez plusieurs éditeurs, et dans diverses langues [35]. 

Certains de ces livres relevaient du traditionalisme « intégral », souvent publiés 

ar des éditeurs ouvertement traditionalistes — de temps en temps encore par 
les Éditions traditionnelles à Paris, ainsi que la maison des frères Chacornac 
s'appelait dorénavant, ou plus important, par la propre maison d’édition schuon- 
nienne, World Wisdom Books, à Bloomington. Quelques-uns étaient publiés 
par des éditeurs spécialisés comme Archè, une maison d'édition française de 
Milan. Ces livres traditionalistes « intégraux » poursuivirent le développement 
de la philosophie traditionaliste plus avant et s’adressèrent principalement aux 
traditionalistes et à ceux qui s'étaient engagés dans une quête spirituelle sérieuse. 
Seuls quelques-uns de ces livres connurent des ventes significatives. 

Plus importants furent les livres visant un public plus général, relevant du 
traditionalisme « édulcoré » : livres traitant de la spiritualité ou de la religion en 
général, ou d’un aspect de l'islam, du christianisme, du bouddhisme, et des 
religions amérindiennes, et à partir de cette époque rarement de l’hindouisme 
ou du judaïsme [36]. Un grand nombre de ces derniers livres furent publiés par 
les maisons d'édition les plus connues telles que Penguin et Routledge en Angle- 
terre, les Presses universitaires d Harvard, de Princeton et d'Oxford, ou Galli- 
mard [37]. Certains furent aussi publiés ou firent l’objet de réédition de la part 
de ce qu’on pourrait appeler des éditeurs traditionalistes « modérés » : les trois 
plus importants dans le monde anglophone furent créés ou bénéficièrent de la 
Participation de la même personne : Gray Henry. | 

En plus d’écrire elle-même et de produire des émissions sur l'islam — par 
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exemple sur la BBC World Service — Henry créa deux maisons d’édition en 
Angleterre (Quinta Essentia en 1979, et l’Islamic Texts Society, en 1981) avant 
de rentrer dans son Amérique natale et d'y créer une autre maison d’édition, 
Fons Vitae, dans le Kentucky en 1997. Toutes trois suivirent plus ou moins la 
même formule. Des.listes relativement courtes de textes importants comprenant 
à la fois du traditionalisme « intégral » et « édulcoré» mais où dominent des 
traductions de textes classiques de la plus haute qualité, à la fois du point de 
vue universitaire et du point de vue de la mise en page. Le grand auteur soufi 
du xr siècle, Muhammad al-Ghazali, par exemple, ne pouvait se trouver en 
anglais que dans des éditions de qualité pitoyable, souvent imprimées sur du 
papier bon marché au Pakistan et remplies d’erreurs d’orthographe, sans parler 
de graves fautes de traduction. La maison d'édition The Islamic Texts Society 
commença à publier l’œuvre d’Al-Ghazali, volume par volume, superbement 
mise en page et traduite avec le plus grand soin par des savants qui, quoique 
pas toujours schuoniens ou maryamis, étaient souvent des Anglais ou des Amé- 
ricains convertis à l’islam. De la même manière que Nasr favorisa une renais- 
sance des textes mystiques classiques en Iran, et Vâlsan et ses disciples aidèrent 
à rendre accessibles en français des textes similaires, Henry fit pareillement en 
anglais [38]. 

Ce compte rendu rapide des activités d'Henry suggère un talent, un dévoue- 
ment, et une énergie remarquables. Des qualités similaires se retrouvent aussi 
dans l’organisation du festival du World of Islam [Le monde de l'islam], festival 
qui fut organisé à Londres en 1976 et qui a requis la participation de tout le 
monde, de la reine Elizabeth II (qui inaugura le festival) à l’archevêque de 
Canterbury, qui reçut Abd al-Halim Mahmud, le cheikh égyptien de Al Azhar, 
lequel avait écrit son admiration pour Guénon sans avoir jamais lu un de ses 
livres [39]. Le festival était financé principalement par les Émirats Arabes Unis, 
nouveaux riches des revenus du pétrole, et fut administré par une fondation 
dominée principalement par des Anglais très en vue — six des huit administra- 
teurs étaient titrés, et le président du comité était Sir Harold Beeley, historien 
et diplomate qui avait su transformer par deux fois en succès la difficile tâche 
d’être ambassadeur britannique au Caire à l’époque de Nasser [40]. Malgré ce 


38. Marcia Z. Nelson, «Islamic Publishing Is Poised for Growth,» Publishers Weekly, 
13 novembre 2000, complété par des catalogues, des interviews, et diverses sources. 

39. « Moslems : East Comes West», The Economist, 3 avril 1976, p. 30. Pour Mahmud, 
photographies récentes. Pour la reine Elizabeth inaugurant le festival, Stoddart, courrier électro- 
nique. Le compte rendu dans le journal The Economist signale qu’elle n’a inauguré qu'une 
exposition. 

40. Pour le financement, Alistair Duncan (un temps secrétaire du trust), fax, 31 janvier 2000. 
Le gouvernement des Émirats Arabes Unis donna 1 250 000 livres sterling et les gouvernements 
de six autres pays musulmans ajoutèrent 600 000 livres sterling. Pour les membres du conseil 
d'administration, Duncan, World of Islam Festival Trust 1973-1983 (Londres : tirage confiden- 
tiel, n.d.). Pour Beeley, notice nécrologique de Sir Harold Beeley, Daily Telegraph [Londres], 
31 juillet 2001. 


soutien très large, les vues traditionalistes de l’islam — et maryamis — prédomi- 
nèrent durant le festival [41]. Nasr organisa une exposition sur la science et la 
technologie islamique au musée des sciences, Lings supervisa l'exposition sur les 
manuscrits islamiques et la calligraphie à la British Library, et il y avait aussi 
d'autres participations de maryamis pour d’autres.interventions [42]. Les livres 
écrits par des traditionalistes en général et par des maryamis en particulier occu- 
rent une place importante dans le catalogue de la maison d’édition World of 
Islam Festival Publishing Company Limited, et des comptes rendus de leurs 
livres parurent: dans un numéro spécial du Times Literary Supplement [43]. 

Le festival généra une publicité favorable assez considérable pour l'islam « tra- 
ditionnel » à en juger par les journaux britanniques de l’époque, mais son 
impact fut bientôt perdu dans la réaction générale face à la révolution islamique 
d'Iran — une réaction qui ne se concentra pas sur les tendances mystiques et la 
poésie d’Ayatollah Khomeini, est-il besoin de le préciser [44]. L'impact des 
autres activités de la Maryamiyya sur le grand public en Occident est difficile 
à évaluer. Il est probablement juste de dire que tout Occidental qui a lu abon- 
damment sur l’islam durant la fin du XX‘ siècle (par intérêt spirituel plutôt que 
pour raisons de recherche universitaire) a rencontré d’une manière ou d’une 
autre la Maryamiyya, habituellement sans s’en apercevoir. | 

Les auteurs schuoniens sont habituellement des experts considérés comme 
tels dans-certains domaines, qui peuvent être liés à la religion dont ils s'occupent 
— par exemple, certains aspects de l’art et l’architecture islamique mais aussi 
possiblement la poésie grecque ou la musique de la Renaissance [45]. Leurs 
livres sont bien écrits et n’haranguent jamais le lecteur. À la place, ils présentent 
la religion d’une manière qui ne rebute personne, même pas le plus agnostique 
des lecteurs. Les porte-parole maryamis de l'islam, à la différence de la plupart 
des musulmans qui essayent de présenter l'islam au public occidental [46], sont 
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perçus comme des intellectuels de qualité mettant en avant une vraie alternative 
en laquelle ils ont pleinement confiance, et ayant de solides raisons pour écarter 
efficacement les contre-arguments les plus évidents. Qu’on ressente ou non une 
attirance personnelle pour cette alternative est un autre débat. 

Les livres schuoniens présentent généralement la tradition ésotérique à l’inté- 
rieur de la religion ou des religions dont ils traitent comme en étant l'expression 
la plus importante, minimisant l'importance des différences entre les formes 
ésotériques et exotériques [47] : le livre de Schuon Comprendre l'islam et celui 
de Nasr, L'Islam : perspectives et réalités, parlent davantage du soufisme que de 
l'islam. Ils mettent aussi l'accent sur.les expressions artistiques de la religion, 
‘comme dans le livre de Burckhardt Fès: ville de l'islam. Finalement, ils ont 
tendance à présenter la tradition ésotérique de toute religion donnée comme 
une expression de la vérité absolue d’origine immémoriale, accessible seulement 
à ceux qui peuvent porter un coup d'arrêt au rationalisme et au scientisme, 
lesquels figurent — est-il sous-entendu — parmi les maladies de la modernité. 

Seule une personne qui connaît la philosophie traditionaliste et la cherche 
reconnaîtra sa présence dans ces livres : les interprétations traditionalistes ne 
sont jamais présentées comme telles, mais sont plutôt données comme simple 
vérité. Il n’est nullement question ici de malhonnêteté dans cette pratique : nous 
présentons tous les choses de la manière que nous les voyons, sans nous sentir 
obligés d'expliquer précisément pourquoi nous en sommes venus à les voir de 
cette manière. Les lecteurs qui sont suffisamment intéressés trouveront cepen- 
dant la référence occasionnelle à des ouvrages traditionalistes « intégraux », que 
certains vont poursuivre. 

Vers la fin des années 1980, Nasr fit paraître deux volumes intitulés Zslamic 
Spirituality [La spiritualité islamique] dans l'excellente série américaine Cross- 
road qui traite des spiritualités du monde. Presque tous les participants à ces 
deux volumes sont des maryamis. Malgré son titre, ce travail traite exclusivement 
de la spiritualité soufie. Cela du moins est clair pour tout lecteur, qui peut 
ensuite juger de lui-même si la spiritualité ne peut vraiment pas être trouvée 
ailleurs en islam. Ce que la plupart des lecteurs seront incapables de reconnaître 
par contre, c’est la différence entre la spiritualité soufie et la spiritualité maryami 
ou traditionaliste. Pour un spécialiste de soufi qui est de plus familier du tra- 
ditionalisme, presque tous les essais contiennent des interprétations qui sont 
clairement de facture traditionaliste mais ils ne sont jamais signalés comme tels. 
Nombre de ces interprétations sont discutables, pour ne pas en dire davantage. 


ton apologétique et on rejette les rationalisations comme n'étant pas sincères. Cependant, ils ne 
suscitent pas souvent d’hostilité à leur égard, contrairement aux islamistes radicaux qui ne man- 
quent d’en susciter à leur encontre. Ils semblent être en colère avec tout le monde — et par 
conséquent tout le monde se fâche avec eux. 

47. Cette approche est assez ironique, étant donné que l’accent mis par les traditionalistes 
sur.la distinction ésotérique/exotérique est assez général, mais ce fut en fait la conséquence de 
l'insistance sur l’ésotérique. 


Pour le lecteur non spécialiste, cependant, ni l’origine ni la nature discutable 
de ces interprétations ne sont évidentes [48]. 

De fait, tous les lecteurs ne sont pas toujours contents lorsque certains ei 
vrent le traditionalisme derrière ces livres. Un savant scandinave qui s’était 
converti à l’islam réagit avec stupeur en lisant un de mes articles identifiant des 
écrivains traditionalistes qu’elle-même et certaines de ses connaissances, avaient 
lus sans être au fait de la situation : « Les livres “traditionalistes” sont partout... » 
écrivit-elle. « Peut-être la chose la plus effrayante est la subtile pénétration de la 
pensée “traditionaliste”, sans références... Les gens adoptent ces idées parce 
qu'elles sont séduisantes et ensuite elles les transmettent... [C] est quelque chose 
qui affecte tous les gens qui dépendent d’une littérature non arabe (ou non urdu 
ou non turque, etc.) » [49]. 

Cette « subtile pénétration » du traditionalisme frappa aussi un autre obser- 
vateur, James W. Morris, qui la trouva plus ironique que sinistre. « On ren- 
contre rarement des universitaires spécialistes des dimensions spirituelles dans 
les sciences religieuses qui n’aient pas lu en fait plusieurs livres de Schuon », 
écrivit Morris, mais « cette influence qui s’étend autant est rarement mentionnée 
publiquement » à cause « des procédés particuliers de “canonisation” universi- 
taire » [50]. 


Le soleil à plumes 


Commençant vers la fin des années 1970, Schuon et certains de ses disciples 
se mirent à s'éloigner davantage encore de l'islam vers une forme d’universalisme 
qui mettait l’accent de plus en plus sur Schuon. Erinnerungen und Betrachtungen 
s'arrête en 1973, et par conséquent la compréhension de Schuon de son propre 
rôle durant cette période ne nous est pas connue. Erinnerungen und Betrach- 
tungen rapporte par contre une vision nouvelle, en 1973, au sujet de laquelle il 
s'étend moins qu’il ne le fit pour les précédentes visions. Il rapporte seulement 
que « ce mystère » (vraisemblablement la Vierge) lui était revenu « à propos de 
la prise de conscience bouleversante que je ne suis pas comme les autres 
hommes » [51]. D’après une possible interprétation, il est possible que Schuon, 
à ce stade, se demandât s’il n’était pas le prophète Élie, revenu à la fin des 


48. Ces commentaires sont basés sur ma propre expérience, après avoir soumis certains de 
ces articles à des étudiants préparant leur licence. 

49. Correspondant anonyme, courrier électronique, mai 2001. 

50. James W. Morris, « Ibn ‘Arabî in the “Far West” : Visible and Invisible Influences », 
Journal of the Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society, 29 (2001), 87-122. Les citations proviennent d’une 
version antérieure de cet article, sous la forme d’une communication. 

51. Frithjof Schuon, Erinnerungen und Betrachtungen ([Suisse] : tirage confidentiel, 1974), 
p. 295. 


temps, ou bien alternativement, une manifestation de la déesse hindoue 
Kali [52]. 

Il n’est guère vraisemblable que la dernière vision de Schuon — leur fréquence 
avait commencé à s’accélérer — et les visions ultérieures sur lesquelles nous ne 
possédons pas de détails aient pu contribuer à cette conviction manifeste, sug- 
gérée dans une lettre de 1980, qu'il était « l’instrument humain de la manifes- 
tation de la Religio Perennis à la fin des temps » [53]. À la mort de Schuon en 
1998, un groupe de disciples de Schuon s'était détourné de l'islam et présentait 
les caractéristiques non pas d’un ordre soufi mais de ce que les spécialistes de 
la religion appellent « un nouveau. mouvement religieux ». 

Schuon commença à se distancer publiquement de l'islam en 1975 — appa- 
remment à la suite d’une dispute avec la zzwiya maryami du Maroc — avec un 
nombre de réflexions paraissant dans un article sur « Les aspects paradoxaux du 
soufisme », qui étaient presque d’un ton anti-islamique [54]. En 1981, il écrivit 
à un de ses disciples que « notre point de départ est la quête de l’ésotérisme et 
non d’une religion en particulier », et en 1989, il expliqua à un autre disciple : 
« Notre point de départ est l’Advaita Védanta et non celui de l’anthropologie 
moraliste, individualiste ou volontariste avec laquelle le soufisme ordinaire est 
indéniablement identifié — cependant tout cela pourrait déplaire à ceux qui 
aimeraient que notre orthodoxie consiste à feindre ou à s’éprendre de la men- 
talité arabo-sémitique » [55]. Certains contemporains schuoniens affirment que 
ces déclarations reflètent simplement ce qu'ont toujours été les positions de 
Schuon depuis le début [56]. Jusqu'à un certain point, c’est clairement le cas, 


52. Ces interprétations sont vivement contestées par Aymard (courrier électronique), mais 
elles mont été suggérées par les dernières pages d’Erinnerungen und Betrachtungen. Schuon a 
maintes fois écrit sur les différentes périodes de sa vie, et il termine ses mémoires en avançant 
l'hypothèse selon laquelle il était possible qu’une nouvelle période commençât en 1973. À ce 
propos; il mentionne deux événements : le premier est une conférence qui eut lieu à Houston 
(Texas), durant laquelle Léo Schaya fit une communication attirant l’attention sur la relation 
entre les activités de la Maryamiyya et la fonction eschatologique d’Elijah — ici Schuon cite au 
moins en approuvant une comparaison implicite entre lui et Elijah. L'autre événement est la 
visite en Allemagne d’un sadhu du Sri-Lanka, qu’il interprète en relation avec un rêve qu’il a eu 
dans les années 1940 dans lequel il fusionnait avec Kali ; il accordait de toute évidence une 
grande importance à ce rêve. Schuon, Erinnerungen und. Betrachtungen, pp. 302-304. 

53. Schuon, lettre du 19 décembre 1980, à Léo Schaya, dans laquelle Schuon fait le commen- 
taire suivant : « l'instrument humain de la manifestation de la Religio perennis à la fin des temps 
doit être un Occidental ». Il ne peut guère faire référence qu’à lui-même [en parlant de cer 
« Occidental »]. 

54. Publié dans Studies in Comparative Religion 12 (1978), 131-75. Les détails de la rupture 
avec la zawiya du Maroc ne sont toujours pas clairs et demeuraient inconnus de l’auteur au 
moment de la publication du livre dans sa version originale. 

55. Schuon à Hans Küry, 15 mai 1981, et Schuon à un disciple inconnu, 29 avril 1989, 
cité dans Jean-Baptiste Aymard, « Frithjof Schuon (1907-1998). Connaissance et voie d’intério- 
rité. Approche biographique, », dans Frithjof Schuon, 1907-1998 : Études et témoignages, éd. 
Bernard Chevilliat (Avon : Connaissance des Religions, 1999), p. 59. 

56. Trois schuoniens contemporains, courriers électroniques, février 2003. 


mais la force avec laquelle ce jugement est rendu ne se trouve pas avant la fin 
des années 1970. | 

En plus de se distancer de l'islam, Schuon se distança encore plus de Guénon : 
en 1984, il publia à Paris un article accusant Guénon de surestimer l'Orient et 
de sous-estimer l'Occident — l'Occident traditionnel plutôt que le moderne 
s'entend [57]. Cette critique particulière n’était pas nouvelle, et elle aurait pu 
passer sans faire l’objet de commentaires, mais le ton général de Schuon au sujet 
de Guénon, dans cet article, ne pouvait pas passer inaperçu. Schuon écrivit par 
exemple : « Une des choses les plus étonnantes est l’étonnement de Guénon sur 
des points qu’un enfant pourrait comprendre » [58]. 

Cet article provoqua une colère parmi les traditionalistes non schuoniens, 

ui demandèrent que les schuoniens soient exclus des colonnes des Études tra- 
ditionnelles. Les schuoniens français réagirent en créant une revue à eux, Connais- 
sance des religions, une très belle publication d’un excellent contenu qui atteignit 
rapidement une plus grande circulation que les Études traditionnelles, revue alors 
démodée. En 1992, les Etudes traditionnelles cessèrent de paraître, après un peu 
plus d’un siècle [59]. Ce qui avait été la maison d’édition et librairie de Cha- 
cornac (Éditions traditionnelles) continua cependant en tant que librairie, se 
consacrant à l’ésotérisme en général, en se spécialisant tout particulièrement sur 
le traditionalisme, et elle continua à réimprimer les livres de Guénon dont elle 
avait les droits d’auteur [60]. 

En: 1981, Schuon quitta sa Suisse natale pour l’Indiana, où une nouvelle 
communauté schuonnienne s'était établie à Inverness Farms, un ancien HLM 
aux abords de la forêt, à cinq kilomètres environ de Bloomington. La commu- 
nauté d’Inverness Farms dans lIndiana comprenait quelque soixante ou 
soixante-dix personnes : Américains, Suisses et Sud-Américains. Ils étaient des 
résidents permanents, et vivaient autour de la maison de Schuon à Inverness 
Farms, et dans des habitations avoisinantes [61]. La maison de Schuon avait 
été construite sur un terrain adjacent à celui d’un maryami qui avait donné le 
terrain à Schuon et dont la maison comprenait la zawiya, « une pièce plutôt 
grande. [avec] trois arcades à un coin et un parquet poli » dont on avait dit 
au constructeur qu'il servirait comme piste de danse [62]. 

Le départ de Schuon pour l'Amérique, un changement de cap remarquable 
pour un homme de 73 ans, fut la réponse à un signe provenant du ciel, dont 


57. Frithjof Schuon, « Quelques critiques », dans René Guénon [Dossier H], éd. Pierre-Marie 
Sigaud (Lausanne : L’Âge d'Homme, 1984), pp. 57 et 80. 

58. Schuon, « Quelques critiques », p. 57. 

59. Le dernier numéro mentionne « quatre-vingt-onzième année », mais Philippe Encausse 
donne 1890 comme année de la sortie du premier numéro. Encausse, Papus, le « Balzac de 
l'occultisme » : vingt-cinq années d'occultisme occidental (Paris : Pierre Belfond, 1979), p. 31. Il est 
possible que cette différence soit due aux années durant lesquelles la publication fut suspendue, 
comme par exemple durant la Seconde Guerre mondiale. 

60. André Braire, interview. 

61. Richar B. Forsaith, interview, et d’autres sources. 

62. Forsaith, interview. 


nous ne connaissons pas les détails [63]. Dans une lettre à un disciple, Schuon 
suggère que le but de ce déménagement d'Europe en Amérique était l’établis- 
sement d’une communauté primordiale, bien que les raisons données habituel- 
lement par les schuoniens fussent le désir de Schuon d’être plus proche de la 
religion amérindienne [64]. Les deux sont liés : le dernier Schuon écrivait sou- 
vent sur la nature primordiale de la religion des Amérindiens et sur son propre 
rôle primordial. La communauté d’Inverness Farms adopta comme symbole un 
symbole des Amérindiens des plaines, « le soleil à plumes ». Il devint plus tard 
le logo des éditions World Wisdom Books, la maison d’édition de Schuon à 
Bloomington. À la fin des années 1980, Schuon était vu par beaucoup à Inver- 
ness Farms comme «le Maître de la Religio Perennis », au-dessus de l'islam 
comme lui-même était au-dessus, puisqu'il était le centre de toutes les traditions 
individuelles. La communauté d’Inverness Farms était considérée comme « une 
manifestation “directe” de la tradition primordiale dans son état “le plus pur”, 
tandis que les autres organisations ésotériques n’en étaient que des manifesta- 
tions indirectes » [65]. 

La communauté d’Inverness Farms se greffa sur la Maryamiyya de Bloo- 
mington fondée en 1967 par Victor Danner, et bien que Danner fùt lui-même 
exclu de toute fonction dans la direction de la nouvelle communauté, quelque 
chose de cette ancienne Maryamiyya subsista jusqu’à la fin. L'accent, cependant, 
fut mis sur « le cercle intérieur » des primordialistes, les nouveaux schuoniens, 
pas sur le cercle extérieur des maryamis plus islamiques, généralement décrits 
comme «des musulmans musulmans », lesquels étaient regardés de haut par les 
primordialistes pour leur attachement excessif aux formalités exotériques de 
l'islam. Un grand nombre de vieux maryamis furent de plus en plus absents ou 
exclus. Burckhardt, qui était malade depuis quelque temps déjà, ne suivit pas 
Schuon en Amérique. Il mourut en 1984 [66]. Danner mourut en 1990, n’ayant 
plus jamais revu Schuon depuis 1985 [67]. Nasr se rendait à Inverness Farms 
seulement à l’occasion (environ une fois par an) et d’après certaines sources on 
pouvait constater une volonté délibérée de lui cacher certaines choses qui s’y 
passaient. Lings s’y rendait aussi environ une fois par an, mais lui aussi m'avait 
peut-être pas le droit de tout voir et était tenu par certains, sinon beaucoup de 
primordialistes, comme un individu pédant, difficilement toléré [68]. 


63. Pour les détails du signe, Catherine Schuon, « Frithjof Schuon : Memories and Anec- 
dotes », Sacred Web 8 (1992), 59. 

64. Dans une lettre du 19 octobre 1980, Schuon explique à Léo Schaya que le changement 
de pays-était une « question de s'éloigner de la Religio formalis [vraisemblablement l'islam] en 
S'approchant de la Religio perennis ». L'autre explication est donnée par Nasr par exemple (inter- 
view). 

65. Forsaith, interview. 

66. Harald von Meyenburg, interview. 

67. A7, interview (voir la liste avant la bibliographie). 

68. Forsaith et A5 (voir la liste avant la bibliographie), interviews. 


Schuon, s’approchant des quatre-vingts ans, devint de plus en plus inacces- 
sible. Dans les dernières années, il ne participait qu’occasionnellement au dhikr, 
et parlait rarement en public : il n’était pas à son aise en anglais (bien qu’il 
connût bien la langue), et préférait parler en français en recourant à un inter- 
prète [69]. La direction: de la communauté d’Inverness Farms passa aux mains 
de son muqaddam, et d’autres primordialistes, parmi lesquels Catherine Schuon, 
laquelle occupait une place très importante, car elle contrôlait l’accès des autres 
à son mari. Une jeune Américaine, Patricia Estelle (pseudonyme), devint aussi 
importante, accompagnant Schuon dans sa peinture et, d’après certains, l’encou- 
rageant à se voir lui-même comme plus qu’un simple humain. Elle devint aussi 
sa troisième épouse « verticale » ou « spirituelle », bien que, à la différence de 
ses deux autres épouses « verticales », elle n’eût pas de mari au moment de son 
mariage avec Schuon [70]. 

La plupart des membres de la communauté d’Inverness Farms étaient au 
moins nominalement musulmans et maryamis, et les rites de l’islam et du sou- 
fisme continuèrent à être pratiqués, bien que l'intérêt pour l'islam en tant que 
religion fût peu encouragé : elle était trop exotérique. On conseilla à un maryami 
anglais qui manifestait le désir d'apprendre l’arabe d’apprendre le français à la 
place, de manière à pouvoir lire les livres de Schuon dans le texte. Jeûner durant 
le Ramadan relevait d’un choix volontaire — un maryami qui était occupé par 
son travail avait la permission de « faire des sacrifices alternatifs », à condition 
qu'il jeûne au moins trois jours durant ce mois et qu’il se concentre encore plus 
que d'habitude durant le.dhikr [71]. La vieille autorisation de boire de la bière 
pour dissimuler son islam restait de rigueur [72]. 

La terminologie non islamique commença à remplacer la terminologie isla- 
miqué, avec Schuon souvent décrit non pas comme un qutb (la plus haute 
distinction que les soufis islamiques donnent à leur cheikh bien-aimé) mais 
comme preumatikos. Les avis sur la bonne interprétation à donner à ce terme 
grec diffèrent. Pour certains traditionalistes, il indique simplement une personne 
avec un tempérament particulièrement spirituel, un gnostique qui est parvenu 
à la fin de sa voie spirituelle en Dieu, tandis que pour d’autres il indique une 
personne dans laquelle l'esprit divin — plutôt qu’une simple âme humaine — 
prédomine. Il est vraisemblable que ces deux interprétations fussent présentes. 
Certains schuoniens en vinrent à voir Schuon comme un avatar, terme hindou 
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signifiant une incarnation divine [73]. Des histoires commencèrent à circuler 
selon lesquelles le rang spirituel de Schuon était même reconnu par les lions et 
les éléphants, et que son futur rang avait été reconnu par l’archevêque de Stras- 
bourg lorsque Schuon était un enfant à Mulhouse. Il y eut même des histoires 
de gens ayant traité Schuon de façon irrespectueuse qui furent gelés sur-le- 
champ, punissant ainsi leur manque de respect [74]. 

Schuon essaya de divertir l’attention grandissante qu’on lui portait, mais en 
des termes quelque peu équivoques. En 1981 il écrivit : « Je ne veux pas qu’on 
fasse de ma personne l’objet de spéculations symbolistes ou mystiques qui — à 
part leur caractère possiblement problématique — crée des préoccupations sup- 
plémentaires et distrait l’esprit de ce qui compte uniquement : suivre mon ensei- 
gnement sans rien y ajouter » [75]. De telles déclarations ne semblent pas avoir 
eu beaucoup d’effet. 

Diverses pratiques primordiales furent introduites. Le dhikr hebdomadaire 
fut suivi non seulement d’une brève leçon (écrite par Schuon et lue à haute 
voix) et parfois d’une poésie arabe, comme il est normal dans les cercles soufis, 
mais aussi d’une «sorte de chant ou chanson peau-rouge, chanté par [le 
mugaddam] alors qu’il joue du tambour » [75]. « Des jours indiens » (connus 
aussi sous le nom de « pow-wows ») furent aussi établis, ayant lieu une fois par 
mois durant lété et comprenant des danses et des cérémonies conduites parfois 
par Yellowtail, avec le muqaddam dirigeant le battement de tambour et le 
chant [77]. Pour ces journées indiennes, une forme de tunique amérindienne 
fut adoptée, qui, dans le cas des femmes, consistait parfois en bikinis plus ou 
moins richement ornés. Schuon apparaissait durant ces occasions habillé en chef 
amérindien, portant une crosse avec des plumes [78]. En plus de ces journées 
indiennes, on dit aussi qu'il y avait des « réunions primordiales » secrètes aux- 
quelles participaient seulement Schuon et un petit groupe de ses plus proches 


73. Pour l’utilisation de pneumatikos, quatre textes brefs de Schuon, non datés : 1034, 1035, 
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disciples : selon une source, cinq ou six femmes et trois hommes, et d’après une 
autre, de dix à une quinzaine de personnes de chaque sexe. Une source proche 
de Schuon décrivit une de ces réunions de la manière suivante : | 
Les femmes étaient nues sauf moi & [une autre femme]. Nous préférions être 
un tant soi peu habillées parce que nous commencions à vieillir — nous portions 
donc des sortes de saris transparents. Les hommes portaient des cache-sexes sauf 
le cheikh [Schuon] qui en portait un librement — c’est-à-dire sans rien dessous 
donc on pouvait souvent le voir nu. Après un bon, simple dîner [une femme] 
exécutait des sortes de jolies danses hindoues — ou amérindiennes — ou balinaises 
avec des coiffes & des fleurs. C'était céleste, formelle & très, très beau... Le 
cheikh exécutait la danse primordiale pendant que nous regardions — et [une 
femme] essayait parfois de lui retirer son cache-sexe ! [L’autre « vieille » femme] 
dansait parfois du flamenco aussi et, occasionnellement, [trois autres femmes] 
exécutaient une charmante danse ensemble [79]. 


Schuon, il faut se le rappeler, voyait la beauté comme offrant accès au divin. 
Ainsi. qu il l'écrivit vers cette époque : 


Étant donné la dégénération spirituelle de l'humanité, le plus haut degré 
possible de la beauté, celui du corps humain, ne joue aucun rôle dans la piété 
ordinaire ; mais cette théophanie peut très bien être un support de la spiritualité 
ésotérique... La nudité signifie l’intérieur, l’essentialité, la primordialité et donc 
l’universalité... La nudité signifie la gloire, la radiation de la substance ou de 
l’énergie spirituelle ; le corps est la forme de l’essence et donc l’essence de la 
forme. Mais il n’y a pas seulement la beauté visuelle ; la poésie, la musique et la 
danse sont de même des moyens d’intériorisation ; non en elles-mêmes, mais 
combinés avec le souvenir du Bien souverain [80]. 


Des schuoniens de nos jours affirment que la manière dont un observateur 
voit la nudité — comme spirituelle ou comme sexuelle — est une fonction de 
l’état spirituel et du statut de l’observateur. D’après Schuon, « les beautés ter- 
restres. conduisent l’homme spirituel à Dieu. Elles conduisent l’homme vul- 
gaire simplement à lui-même » [81]. 

Si ces réunions secrètes existaient, seulement les plus intimes du « petit 
noyau » en connaissaient l'existence, mais un grand nombre de « musulmans 
musulmans » (et même certaines des plus récentes recrues de la Maryamiyyàa) 
n'étaient pas contents du tout avec les journées indiennes, qu’ils voyaient comme 
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des déguisements et de l'affectation, avec des affirmations concernant Schuon, 
et avec « l’ambiance toute humaine » — qui d’après un participant était carac- 
térisée par « des coups donnés dans le dos, des intrigues, le fait d’espionner; des 
luttes de pouvoir pitoyables qui semblaient avoir lieu tout le temps dans et à 
l'extérieur du “petit noyau” — sans parler des commérages. » Malgré cette situa- 
tion, « la peur d’être ostracisé ou même d’être regardé comme un disciple “péri- 
phérique” était une manière efficace de garder tout le monde sur “le droit 
chemin” » [82]. 

Mais, cependant, tout le monde ne pouvait pas rester tranquille. Il y avait 
suffisamment d’objections au rôle“joué par Catherine Schuon pour obliger 
Frithjof Schuon à écrire que « Personne n’a le droit de croire que l'épouse du 
cheikh se préoccupe de choses qui sont au-delà de ses propres compétences, 
parce que si cela était le cas, elle ne devrait pas s’en préoccuper [83] ». Cet 
argument circulaire ne convainquit pas tout le monde. À la fin des années 1980, 
le nombre de personnes quittant la Maryamiyya augmenta, en particulier après 
1988, lorsque Alawi al-Alawi de l’Alawiyya algérienne se rendit à New York et 
nia, d’après ce qu’on en dit, la validité de la revendication de Schuon d’une 
ijaza alawi [84]. En plus, il devint'connu petit à petit que Schuon avait des 
épouses « verticales » [85]. 

Le’désastre s’abattit finalement sur Inverness Farms en 1991, lorsque Mark 
Koslow, qui avait été proche du petit noyau et qui se trouvait engagé dans une 
relation romantique avec une des épouses « verticales » de Schuon, Rose Connor 
(pseudonyme), se brouilla avec Schuon après que la permission de continuer sa 
relation avec Connor lui fut refusée. Koslow alla trouver la police avec des 
histoires de « réunions primordiales » et d’autres activités ayant lieu à Inverness 
Farms. Lui et d’autres alléguèrent que, à la fin des journées indiennes et des 
« réunions primordiales », Schuon étreignait les femmes présentes, y compris 
certaines jeunes filles de moins de 16 ans, d’une telle manière que leurs parties 
intimes pussent être brièvement touchées [86]. Koslow associait clairement la 
nudité avec le sexe, plutôt qu'avec la spiritualité, ainsi: que la police du reste. 

On commença une enquête de la police, et après quelques mois, cette enquête 
conduisit à une mise en examen et l'accusation par un « Grand Jury » (tribunal 
d'investigation) de sévices sexuels exercés sur des enfants et de violence sexuelle. 
La base de la première accusation était que des jeunes filles de moins de 16 ans 
auraient été présentes aux « réunions » et qu'elles auraient été étreintes par 
Schuon avec d’autres femmes, et la base de la seconde accusation était que les 


82. Forsaith, interview confirmée par A7 (interview, voir la liste avant la bibliographie). 

83. Schuon, « Au sujet du gouvernement de la Tarîqah », manuscrit, non daté. 

84. Forsaith, interview. Comme nous l’avons dit au chapitre 4, d’autres alawis ne sont pas 
d'accord, soutenant la ijaza de Schuon. 

85. A7, interview (voir la liste avant la bibliographie). 

86. Connor (une autre lettre), Lambert (déclaration), et AS (interview, voir la liste avant la 


bibliographie). 
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femmes qui auraient permis à Schuon de se presser contre leur corps l’auraient 
ermis sous « l’influence excessive sectaire [uide cuit influence] et de pressions 
sectaires » [87]. = al i : 

Ces accusations furent par a suite does par le procureur parce qu “l 
«n'y avait pas de preuves suffisantes pour engager une poursuite judiciaire à 

artir de ces accusations ». Le procureur déclara à la presse : « dans la mesure 
où [Schuon] a été fiché, une erreur a été commise » [88]. La plupart de la 
communauté d’Inverness Farms avait formé un seul bloc dans la défense de 
Schuon [89]. L'existence de « réunions primordiales » secrètes fut niée, ainsi que 
les étreintes sexuelles par Schuon en général, et les étreintes de mineures en 
particulier [90]. D’après le porte-parole d’Inverness Farms, certaines des filles 
mineures qui auraient été étreintes se trouvaient en fait ailleurs pour les dates 
en question [91]. Même si ces étreintes avaient eu lieu et avaient été admises, 
Schuon n’aurait probablement pas été reconnu coupable d’un crime sous la loi 
de l’État d’Indiana, puisque pour cela soit des crimes il faut qu'il y ait « linten- 
tion d’exciter ou de satisfaire. des désirs sexuels » [92], et il n’y a aucun début 
de preuve qu’il en fut ainsi. Même Koslow accepte maintenant que les intentions 
de Schuon « n'étaient pas premièrement sexuelles, mais... visaient à poursuivre 
des délires absurdes de puissance [de la part de Schuon] » [93]. 

Bien que Schuon fût innocenté aux yeux de la loi, aux yeux de la plupart de 
ses disciples, et de la presse d’Indiana, le procès avait quand même des réper- 
cussions. On jugea que le procureur adjoint n’avait pas donné au Grand Jury 
« les conseils appropriés quant aux critères légaux [exigés] afin de justifier de 
telles accusations » et il démissionna {94]. Connor porta plainte contre Koslow 
pour jouir de la possession d’une maison qu’elle lui avait achetée. Un ancien 
maryami qui avait soutenu Koslow, Aldo Vidali, fut poursuivi par un autre 
maryami pour avoir altéré un contrat maritime, et fut aussi poursuivi par son 
propre fils pour avoir vendu un bateau dont le fils avait un tiers des parts [95]. 

Loin de l’Indiana, un adversaire résolu des idées de Nasr, Ziauddin Sardar, 
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91. « Information on Indictments of Frithjof Schuon », communiqué de presse, 21 novembre 
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publia une critique de plusieurs livres de Nasr dans Insight International. Elle 
commençait par citer l’éloge le plus enthousiaste de Nasr à l'égard de Schuon 
et poursuivait en décrivant avec la plus évidente des jubilations et d’un ton des 
plus hostiles, les accusations portées contre Schuon [96]. Les rumeurs concer- 
nant les événements d’Inverness Farms continuèrent à se répandre dans la 
communauté traditionaliste en Europe, et, au-delà du traditionalisme, dans les 
cercles soufis occidentaux et islamiques. Des membres de la communauté 
d’Inverness Farms essayèrent d’endiguer cette propagation, par exemple en obte- 
nant (au nom des droits d’auteur) une ordonnance du tribunal interdisant à 
Aldo Vidali de distribuer des photos compromettantes de Schuon, et ensuite, 
en intentant une nouvelle action en justice contre Vidali lorsqu'il se mit à 
distribuer des dessins à la place de photos [97]. Le mal, cependant, était déjà 
fait. 

Schuon, maintenant un vieil homme, et manifestement troublé, écrivit à ses 
principaux mugaddams leur annonçant qu'il se retirait de la direction de la 
Maryamiyya et qu'ils devaient continuer indépendamment. Lings, Nasr et le 
mugaddam de la Maryami de Suisse clamèrent leur fidélité à Schuon, mais dans 
les faits, ils commencèrent à agir indépendamment de lui [98]. Ils ont depuis 
continué la Maryamiyya sans référence au primordialisme tardif de Schuon, se 
rencontrant chaque année au Caire, afin de coordonner leurs activités. Ces 
sections de la Maryamiyya avaient toujours mis l’accent sur l'islam et depuis le 
début des années 1990 elles sont devenues encore plus islamiques. 

Schuon passa les dernières années de sa vie à écrire — y compris quelque 
3 000 poèmes dans sa langue maternelle, l'allemand — et il mourut en 1998 [99]. 
La communauté d’Inverness Farms existe toujours, et d’après certains elle conti- 
nuerait à fonctionner en insistant sur le primordialisme. Elle n’a guère pris de 
l’importance ces dernières années, la plus grande augmentation du nombre de 
ses membres étant due à l'admission d'enfants des membres atteignant la majo- 
rité [100]. Depuis la mort de Schuon, elle est devenue beaucoup moins portée 
sur le secret : bien qu’Inverness Farms soit entourée d’une clôture qui la protège 
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des regards indiscrets,. la Liu fait maintenant l’objet discus- 
sions [101]. : 

La réaction des autres maryamis à ces événements et à ces Ho varie. 
Le petit noyau à Inverness Farms ne fut pas ébranlé par le détail des accusations 
de Koslow, mais ils le furent par les événements eux-mêmes. Si les accusations 

n'étaient pas fondées, eux le savaient. Si les accusations étaient basées sur des 
faits, ils avaient souscrit à ces pratiques en y participant, et ils n’y virent rien 
de mal à céla ni à ces pratiques en elles-mêmes. Dans les deux cas, leur opinion 
se trouve exprimée de la meilleure des façons par Catherine Schuon, écrivant 
dans un contexte plus général : « La présence du sacré peut... générer la haine. 
Donc le Cheikh devait faire l'expérience de gens qui se rebellent contre lui et 
portent de fausses accusations contre lui » [102]. 

D’autres en dehors de la communauté d’Inverness Farms tournèrent leur 
regard ailleurs : des choses étranges s'étaient sans doute passées, mais elles étaient 
sans doute le fait d'éléments de l'entourage de Schuon plutôt que de Schuon 
lui-même, et ce n’était ni juste ni utile d’enquêter plus avant sur ce qui était 
dans la nature des choses impossible. Comme Burckhardt lavait écrit treize ans 
auparavant en réponse à des suggestions antérieures d’inconvenances commises 
par Schuon : « Est-ce que vous croyez que Dieu pourrait décevoir les hommes 
qui, pendant plus de quarante ans, ont suivi la Voie en plaçant d’une manière 
assez juste leur confiance en Dieu dans la personne de leur maître... croyez-vous 
que Dieu pourrait souhaiter les récompenser par un désenchantement scanda- 
leux ? » « Est-il imaginable qu’un homme dont la vraie nature est l’absence de 
corruption intellectuelle. puisse succomber à une banale tentation ? » [103] 

Néanmoins, certaines personnes quittèrent la Maryamiyya pour d’autres 
ordres soufis tels que l’Alawiyya algérienne, et d’autres quittèrent l'islam pour 
d’autres religions ou pour aucune autre : la plupart de ces derniers eurent leur 
vie brisée à un degré plus ou moins élevé, certaines souffrirent vraiment et 
vécurent une tragédie personnelle [104]. D’autres s’éloignèrent aussi loin que 
possible de ce qu’un maryami américain, habitant dans le monde arabe, décrivit 
comme « l’obscurité sous la lanterne », et ils suivirent l’exemple de Danner. Ce 
dernier s'était dissocié en privé de Schuon tout en maintenant que Schuon était 
un cheikh authentique d’un authentique ordre soufi mais qu’il avait été, selon 
un maryami qui avait exprimé ses doutes à Danner, « entouré par des individus 
médiocres et même méchants, dont Schuon avait ignoré en grande partie les 
fautes » [105]. Lorsque ce maryami fit part à Danner de son intention de quitter 
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la Maryamiyya pour l'Alawiyya, Danner lui écrivit gentiment que « l’attache- 
ment à un autre cheikh est une des solutions aux nombreux problèmes posés 
par [Schuon] », mais il lui conseilla « de ne pas en tenir rigueur à [Schuon] ou 
un de ses disciples ici... Autrement, la pensée de Schuon pourrait obscurcir votre 
esprit » [106]. ` 

Pour de nombreux maryamis de longue date, la manière dont la Maryamiyya 
se développa à Inverness Farms fut une tragédie vraiment déroutante. Certains 
suggèrent des explications allant de l'effet exercé par l’environnement américain 
à l’influence d’Estelle. L’explication la plus fréquente parmi les ex-maryamis 
traditionalistes réfléchis, cependant, est que Schuon confondit l’observation 
pérennialiste juste de l’unité transcendante des religions avec la tentative impos- 
sible de recréer une seule religion unifiée sur terre. Schuon avait perdu de vue 
le fait que « la religio perennis n’est pas du tout la révélation en marche de la 
religion universelle qui est à venir [à la fin des temps], ou la nouvelle manifes- 
tation de la forme spirituelle de l’âge d’or primordial » [107]. Le résultat de 
« doter [l’état primordial] avec une forme sensible composée d'éléments tirés de 
l'islam, du shamanisme d'Amérique du Nord... et de l’iconographie chrétienne 
orthodoxe » finit par « substituer une fantaisie à un ésotérisme vrai» [108]. 
Comme nous l’avons vu, Huston Smith posa la question rhétorique suivante, 
certes dans un autre contexte : « Qui peut dire ce qu’est l’essence commune des 
religions du monde, et comment tout compte rendu de celle-ci pourrait échapper 
à la marque du langage et de la perspective de celui qui en fait le compte 
rendu ? » [109] En suivant cette opinion, on peut dire que Schuon a essayé de 
répondre à cette question, et sa réponse porte de fait sa propre marque. 
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TERREUR EN ITALIE 


Julius Evola et Frithjof Schuon furent les traditionalistes appartenant à la 
première génération qui vécurent le plus longtemps. Avant qu'Evola ne meure, 
en 1974, il joua un rôle important dans l’histoire italienne de l'après-guerre, 
deveñant le traditionaliste dont le nom fut le plus connu du grand public : un 
nom qui allait pourtant être généralement honni. 

Les événements de la Seconde Guerre mondiale discréditèrent tout à fait le 
fascisme en Italie, mais l'Italie ne vécut pas l’équivalent du programme de déna- 
zification que les Alliés victorieux imposèrent à l’Allemagne. Le résultat en fut 
que l’extrême-droite refit surface plus tôt en Italie qu’en Allemagne. Lorsque 
l’extrême-droite refit surface, la position marginale qu’occupait Evola durant la 
guerre (et par conséquent le fait qu’il n’eut aucune responsabilité dans la débâcle 
du ‘fascisme de Mussolini) fit qu’il occupa par contrecoup une position avan- 
tageuse après la guerre. 

L’histoire de l’extrême-droite italienne de l’après-guerre peut être divisée en 
deux périodes : l’une liée d’une certaine manière au fascisme de Mussolini, et 
l’autre au nouveau radicalisme qui résulta du tumulte social et politique de 
1968. Durant ces deux périodes, les activités du principal parti politique de la 
droite radicale, le Movimento Sociale Italiano (MSI, le Mouvement social ita- 
lien), furent supplantées par un certain nombre de groupes sans ambition par- 
lementaire. Pour un grand nombre de ces groupes, bien que ce ne fût pas 
vraiment le cas pour le MSI lui-même, l’œuvre d’Evola fut d’une importance 
centrale. 

Le premier engagement d’Evola fut avec les Fasci di Azione Rivoluzionaria, 
ou les FAR, bien qu’on ne connaisse pas vraiment la nature de son engagement 
avec ce groupe. Les FAR — le premier groupe d’extrême-droite de l'après- 
guerre —, furent créés à la fin de 1946, et ils se scindèrent rapidement en deux 
groupes, un révolutionnaire et l’autre « utopiste ». En 1949, Evola avait publié 
dans Imperium, la revue d’un groupe de jeunes MSI, un article intitulé « Due 
intransigenze » [Deux intransigeances], s'adressant vraisemblablement à l'aile 
utopiste des FAR, et insistant sur la primauté de la révolution spirituelle. Cet 


